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۱- الفکر العربي قبل الاسلام 

قبل ظهور الاسلام کانت الاوضاع الجاهلية شديدة التباين ale‏ عرفت البداوة واحضارة ٤‏ والفقر والغنی » کا 
عاشت القببلة مجوار الدولة ۔ واهم مناطق البداوة مرتفعات نجد » وبادية العراق » وبادية الشام » والصيحاري 
الرملية » والمناطق الصابة في الحجاز والبحرين وعان والعن . 





والعرب في باديتهم عاشوا قبائل متفرقة » يتطاحنون في سبيل الماء والكلا » ويبحثون عن غريم يثأرون منه . 
فكانوا منصرفين الى كسب قوتهم والذود عن حیاتہم ء جما أبعدهم عن التفكير بفلسفة الحياة وتعليل مظاهر الكون وما 
وراء الوجود من ألغاز وأسرار . 

ما مواطن الحضارة فأهمها المن في الحنوب ومشارف الشام في التمال الغربي » ومنطقة الخيرة في الشمال 
الشرق . ففي العن تعاقبت » قبل الاسلام > دول آخخرها دولة حمير . وقامت حضارة العن على الزراعة والصناعة 
والتجارة » وقد ساعد على نمو الزراعة وقوع البلاد في محرى الرياح الموسمية الماطرة » وعناية الناس بالري عن طريق 
بناء السدود . أما الصناعة فاتجهت نحو الحدادة والدباغة والحياكة وسوى ذلك من مستلزمات Ol gay BLA‏ 
التجارة كانت اهم المرافق من حيث الاتصال بالعالم الخارجي كالحبشة ومصر وفارس وا مند والدیار الشامية . إلا ان 
تجار الحجاز سيطروا فيا بعد على الخط الغربي من طرق القوافل . 

في الشمال اقام الفضاستة دولة قوية جوار دولة الروم ونشأت فبا حضارة كان للأدب فيا نصيب وافر . كا أقام 
اللخمیون دولة ابرة مجوار دولة الفرس ؛ وفیبا ازدهرت العلوم والاداب . 


لم يكن للجاهليين فكر راق بالعنی الصحیح للکلمة ء اذ استندت علومهم علی التجربة والاعتبار . فني 
« الطب » استخدمو! الحشائش by‏ الى البضع والكي والبتر» کیا لجأوا الى الرقیة والسحر وسائر الاوهام . وفي علم 
١‏ الهيئة » استطاعوا القييز بين الثوابت والسيارة من النجوم » ومعرفة الاوقات واللنهات » واستطلاع الأحوال الحوية 
الوشيكة . وعبد بعضهم النجوم وربطوا مصائر البشر بها . کا اهتم امحاهلیون بعلم « الانساب » وعلمي « الفراسة » 
و« القيافة » . وخارج هذه العلوم انصب اهتام الجاهليين على عدد من المعتقدات الباطلة مثل الكهانة والعرافة 
والزجر وسوى ذلك ما أبطله الاسلام قطعاً . 
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٠‏ الشمس : کا ألّھوا بعض الكواكب الأخرى ولا سيما الزهرة لتألقها . وفی القرآن الكريم ذكر لمعبودات كانت 
معروفة في الجاهلية » a‏ اللات Sally‏ ومناة . فاللات هي الشمس البي کرمها 1 الطائف » والعزى هي الزهرة ko‏ 
ار التي عبدتہا قريش » ومناة هي الهة القدر والوت كا عبد الجاهليون هُبل الذي مثل القمر لدى بعض OG PBL‏ 
a ٦‏ عن ذلك کزم الحاہلیون اشیاء أخخری کشجرة النخیل ء ee‏ : 


رای ay‏ 
de‏ حافظ الاسلام على قدسیته . fey)‏ 
3 وقد تسربت ا یا حتمع الحاهلي ديانات جدیدة کالیہودیة والمسيحية . فانتشره ت الیہودیة والمسيحية ¿y‏ امن £ fo)‏ 
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وترسخت المسيحية النسطورية في الحيرة » والمسيحية اليعقوبية بين الغساسنة . كذلك ظهرت الهودية والمسيحية في 








يثرب وخيبر ووادي القرى بالحجاز. (ey‏ 
)0 وتجدر الاشارة الى ان فكرة ترك الوثنية بدأت تظهر في اواخر العصر الخاهلي » لتنمو مكانمها عبادة اله واحد »2 |[ 
a‏ وذلك عند فثة من شيوخ قريش وبعض افراد القبائل الاخرى . 2 
Del 95‏ نشير الى ان الادب ا لحاہلی فيه حكة فطرية مبنية على الاختبار . فطرفة بن العبد شاعر شاب عانى من ظلم 8 
٠‏ ذوي القربى وذاق مرارة الفقر بعد حياة الغنى . فساعده ذلك على اعطاء آرائه في الحياة والموت . ولكن 7 ان 





(3) qe تبقى بحرد خطرات فکریة لا تشکل مذعبا فلسفيا له نظامہ الخاص . أمّا زھیر بن أبي سلمی فشاعر حکیم‎ (iy 
0 الحياة لطوها » وخبر الناس واخلاقهم » فكانت آراؤه في الاجتاع والاخلاق العامة نتيجة التأمل الطویل واختبار‎ o 
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خير الاولاد البررة » وشر الملوك من خافه البري . الصدق منجاة والکذب مهواة » والشر لحاجة ء ا حزم مرکب 
صعب » والعجز مركب وطي ... ) 
ومن الامثال السائرة : 

كالمستجير من الرمضاء بالنار رماه بثالثة الأثافي ‏ أشأم من البسوس ‏ نفخ في غير ضرم قلب له الدهر 
ظهر انحن رب ساع لقاعد ‏ آآخر الدواء الكي ‏ أشهر من نار على علم ‏ ان البغاث بأرضنا تستنسر ‏ المرء 
بأصغريه ‏ رب أخ لك لم تلده امك ... 
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القران الكريم 

القرآن الکریم ه وكلمة الله التي أملاها جبريل على التي محمد (صلم ) من كتاب مكنون في لوح محفوظ في 
السماء . 

والكتاب مقسم الى سور )١١4(‏ مكية ومدنية » والسور الى آيات . اما من حيث الموضوعات فيمكن اعتبار 
القرآن الکریم ثلائة اقسام : قسم فيه الاصول والعقائد (وجود الله ووحدانيته » رسالة النبي » اليوم الآخر...) 
واعتبارات بالخلق وعدل الله وقدرته ورحمته . وقسم فيه العبادات والاعال كالصوم والصلاة والزکاۃ والحج وا حھاد 
والدعوة الى الاسلام . وقسم فيه القوانين والانظمة الاجيّاعية والاخلاقبة كالزواج والطلاق والوراثة والبيع والربى 
والمسائل امناثية والدعوة ال مکارم الاخلاق ... الخ ۔ 


تا 
lo)‏ 











وقد کان للقرات الكريم des A‏ الحباۃ العقلیة ۔ فهو اول كتاب عربي يبرهن عن وجود اللہ Js‏ ووحدته » 
ويدعو الى التفكير بطريقة تنير العقل وتدعوه الى البحث والتعمق . 
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الحديث والسنة 

الحديث هو مجموع ما روي عن النبي محمد (صلعم) من اقوال خارجاً عن القرآن الكريم . اما السنة فهي 
عمل الاعال الي اثرت عن الرسول واصبحت من اسس التشريع : والحديث مؤلف من قسمین : cal‏ او 
الموضوع » والاسناد أو ما ينسب اليه نقل الحدیث (الصحابة والتابعون وتابعو التابعين) . 


الفقه 

هو استخراج القوانين المدنية من القرآن الكريم وتطبيق احكام الشريعة على اعال البشر. وكان هذا العم في 
اصله سهلاً لان المشاكل قليلة والمؤمنون يتزلون عند حل القرآن الظاهر . ولکن الاختلاط مع الأم خلق تعقيدات 
حملت على التوسع في تأويل الآبات . وللفقه أصول يعتمد عليها وهي : القرآن الكريم » الحديث والسنه » 
القياس » الاجاع » الرأي أو الاجتهاد الشخصي . 





من القرآن الکریم 

۱ # الايمان بالله والتصديق بالرسالة : « الحكم اله واحد فالذين لا يؤمنون بالآخرة قلوبهم منکرة وهم مستکبرون 4 
(النحل ۲۲)- « هو الذي بعث من الأمیین رسولاًمنبم تلو علیهآیاته ویزکییم ویعلمهم الکتاب والحكة 
وان کانوا من قبل لني ضلال مبین » «النافتون ۲) . 

۲ س الايمان بالآخرة : «كيف تكفرون بالله وكتتم امواتاً فأحياكم » ثم. يميتكم » ثم يحبيكم » ثم اليه ترجعون » 
(البقرة  )۲۸‏ « وما الذين سّعدوا فني الحنة خالدين فيها ما دامت السماوات والأرض ء إلا ما شاء ربك 
عطاء غير محذوذ ) (هود )١1١8‏ 





4 ۳ الله مبدع العالم : ٠‏ ولثن سألتم من خلق السماوات والارض وستّر الشمس والقمر لیقولن الله » فأنى يؤفكون » 
4 (العنکبوت ۱ - ١‏ الذي جعل لكم الأرض مهداً » وسلك لكم فيها سبلاً » وائزل من السماء ماء 


فأخرجنا به آزواجاً من نبات شتی » (طه ۵۳) . 

< 

4 التوجيه الثالي : ہ فاصفح الصفح اللحمیل ء (الحجر )۸٥‏ ۔۔۔ ہ فأما اليتم فلا تقهر » وامّا السائل فلا تنبرء 
واما بنعمة ربك فحدث ؛ (الضحى 9  )١١‏ «ان الذين يأكلون اموال اليتامى ظلماً انما بأكلون في 

5 بطونهم ناراً وسيصلون سعيرا » (النساء )٠١‏ . 
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les‏ 8 
kon;‏ انطلق العرب من جزیرتہم وا کتسحوا الشام والعراق وفارس ومصر ؛ واخضعوا بلاد الترك وقسما من بیزنطیة ء )0( 
ا کا عبروا ای ا ند وبلغوا حدود الصين » واجتاحوا المغرب والاندلس . بعد ذلك انطلق العرب باتجاه البلدان الفتوحة )6( 
3 , ۱ ۱ كك 
| ليستعيضوا عن الحدب بالخصب » وعن شظف العيش وخشونته الى الرلحة والتنعم . @ 
la 0‏ الخلفاء راشدون علی غرار gall le DIEU‏ ہو م نولك a‏ وضرورةالاسراع a SENS‏ 
coy‏ الاعال اقتضى توزيع المهات » فأقام الخلفاء الولاة على المقاطعات ٠‏ ونظموا القضاء » ووحّدوا قيادات الحند 3 6 
flo‏ وجبوا الأموال . )6( 
pon‏ واهم الحکام A‏ القصور والمساجد ¢ وشق الطرق والأقنية وبناء ا حصون والحسور... ۶ 
fii‏ 


(yj‏ وبعد حروج العرب من شبہ الحزیرۃ جاوروا الأئم الأآخری ۰ واقاموا معها صلات متعددة » خحاصة بعد اعتتاق 
ANG elul‏ الاثم الدين الاسلامى odas,‏ الام كانت ذات حضارة راقية تمثلت قي العلم والفن والرفاه . فالروم 
)6( والسريان في الشام » والفرس في العراق وفارس ہ والقبط في مصر ء كل هؤلاء كانوا ارباب حضارات عریقة . 
yee‏ ثم ان حرص المسلمين على نشر التعلم الحديد استتبع ظهور حركات فكرية جدیدة نہدف ا ی تسھیل التحصیل . 
)3( فكانت النتيجة انتشار القراءة والكتابة » وتدوين القران الكريم والحديث الشريف ٠‏ وتسجيل السيرة النبوية وغير 
(6) ذلك . 





(ei) 
لقد عرف العرب الكتابة قبل ظهور الاسلام » فکان من اعلامهم كتبة الوحي في عهد البعثة . وحرص التي‎ (6) 





)0 على تعلم الناس القراءة تسهيلاً لانتشار الدعوة » ووعد أسرى مكة باطلاق سراح من يعلم منهم عشرة من صبيان 
یا الدينة . وفي العصر الاموي نشأت حلقات التعلم في المساجد . 

)6( وعندما اقبل الأعاجم على حفظ القرآن الكريم كثر فيه لحنهم لضعف ملكتهم اللغوية » مما استوجب وضع 
الحركات بهمة أبي الأسود الدؤلي . ثم تولدت ا حاجة ا ی التفسیر لتفاوت الناس في درجة الاستعداد للادراك ولدقة 
lO)‏ مضامین الابات . 





0 ۱۳ (®) 


teen ۱ _ OG 








0 
لہ 


9 


Sa 
ADE 


A 


© لچ سد 


7 
2 


۸ 








ك 


IATA 





واقتضى انتشار الدين في البيئات الخديدة الاستعانة بالقياس واللجوء الى الاجتهاد » والاحتكام الى الرأي . ثم 
استنبط الأمة الاحكام الدديدة من روح الشريعة . واعتمدوها في معابحة الاوضاع » على تفاوتها » تبعاً لما يلائمها . 
ومن هذا التفاوت في الاوضاع نولّدت اربعة مذاهب فقهية کبری هي : الذهب الالكي ۰ الذہب الحنني » 
المذهب الحنبلي والمذهب الشافعي . 


ب العلوم الدخيلة 


كانت الخركة الفكرية قبيل ظهور الاسلام موزعة على مراكز غربي بلاد الفرس ؛ وما بین النہرین ء وأعالي 
الشام . وني مدينة الاسكندرية . وكان لكل منها خصائص علمية وفكرية مميزة : 


۱- الاسکندرية : بنى الاسكندر هذه الدينة واستقدم الیہا رجال الفکر من البلدان احاورة » وقد اصبحت 
تضم مكتبة كبرى ضمت خلاصة التفكير البشري . وفي العهد اليوناني اشنہرت بالعلوم والفلسفة والأدب ء فنبغ فا 
اقلیدس الصوري وارخميدس الصقلي » وبطليموس صاحب كتاب المحسطي في عام الفلك . وفي العهد الروماني 
ازدهرت الفلسفة + والتقت روحانية الشرق بمنطق الاغريق . وانتشر مذهب فلسنی جديد على يد افلوطين » يستمد 


آراءه من افلاطون وارسطو والرواقیین والادیان الشرقیة ء وعرف باسم الفلسفة الاسكندرانية أو الأفلاطونية الحديدة . 


۲- اعالي الشام : انتشرت تعالم مدرسة الاسکندرية في مناطق انطا کية وبلاد الشام » وحاصة في الرها 
ونصیبین وقنسرین ورأس العين . وقام في هذه المدن جدل بين اليعاقبة والنساطرة » ونقل السریان تراث اليونان 
العلمي والفلسني الى لغتهم . ما الفرق المسيحية التي احتدم بينها الخلاف قبيل ظهور الاسلام فهي : 
-- الملكانية : في مذههم ان الكلمة اتحدت بجسد المسيح وناسوته . فالمسييح ابن الله » ازلي » والعذراء ولدت الا 

متجسدا . اما الصلب والوت فوقعا عل الناسوت دون اللاهوت . 

س النساطرة : نسبوا الى نسطوريوس الذي ارتقى في الكهنوت وأصبح اسقفاً في القسطتطينية . أحدث بدعة 
فاضطهد وننی ء وشرد اتباعه واقفلت مدرستهم في الرها حيث كانت تبث تعالم مخالفة للدين ¿EN‏ . فاعتصم 
النساطرة بالساسانيين ونوزعوا في الأقطار ينشرون میدأهم (الله واحد بأقانم at‏ هي الوجود والعلم والحياة ء 
ليست زائدة على ذاته في Gel‏ طبيعتان ممايزتان ‏ في المسيح خصائص انسائية هي الارادة والوجود 
والفعل » وقد كان انساناً بالولادة ثم اتحد بالكلمة فصار الهأ . ومن اعلام النساطرة برصوما الذي قاد الاتباع 
الى فارس وفتح مدرسة نصيبين » وترجم كتاب فرفوريوس المعروف باياغوجي الى السريانية . 
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SANAR ASADOS 


سکم سم 


- اليعاقبة : كانت قنسرين قاعدتهم الفكرية » وقد اضطهدوا من بيزنطية . حاول يعقوب الرهاوي » اسقف 
رها » اصلاح ابرشيته فلم ينجح » فائزوى وامضى حياته في التعليم . ( اليعاقبة هم السريان الارثوذكس » في 
مذهبهم ان الله صار جسداً » لاهوت المسيح وناسوته طبيعة واحدة » المسيح اله تام وانسان تام » وقع الموت على 
الناسوت دون اللاهوت ...) . 


۳- حوان : کانت حران ملتقی القوافل التجهة ال سوریا وآسیا الصغری ۰ وتقع ما بین النہرین . جمع 
علاژها الفکر البوناني والفارسي والاسکندري ۰ واهتم اهلها بترجمة الفکر البوناني . 


4 جنديسابور : كانت تقع في فارس شال ی غربي البلاد ء أسسها کسری انو شروان وجعلها مرکزاً 
للدراسات الطبية والفلسفية » وكان معظم مفكريها من النساطرة . وكانت ملجأ علاء الروم وفلاسفتہم الذین کان 
البيزنطيون يضيقون علهم . 


—í‏ حركة النقل 

لم مهتم العرب في عهد الفتوحات بما عند الاثم من علوم لانشغالهم بالحروب وتنظم البلدان . وما يمكن قوله ان 
اول من اهتم بالفکر الغریب کان خالد بن یزید بن معاوية الذي اشتغل بالکیمیاء : بعد ابعاده عن الخلافة » 
واعتقد ان بامکانه التوصل ایا کتشاف الحجر الفاسنى الذي يحول المعادن الى ذهب » ویصبح بذلك « میداس 
العرب ‏ . 


ثم اهتم عبد الملك بن مروان بتعریب دولة السلمین » فعرب الدواوین . وفي عهد هارون الرشید نشطت حركة 
النقل بشکل ملحوظ » اذ نقل الترجمون كتاب اقليدس في المندسة »> وکتاب بطلیموس في وهو العروف 
باحسطي . 


وقد بلغت حركة النقل اوج ازدهارها في عهد الأمون الذي كان عالاً . فبنى داراً خاصة عرفت باسم « پیت 
الحكمة » وجعلها مركزاً للنشاطات الفكرية المتنوعة . ثم استقدم نخبة من العلاء المترجمين من الفرس والسريان وأقام 
عليهم مسؤولا عرف باسم شيخ المترجمين . 


هو أعلام الترجمین 


— حنين بن اسحق : هوحنین بن اسحق العبادي » ولد في ايرة من قببلة عباد نصرانیا نسطوریا » وعاصر 
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الخليفة المأمون . درس الطب على يوحنا بن ماسويه . انتقل الى الاسكندرية » ولم يعد الى يغداد إلا وهو يحمل أربع 
ثقافات : عربية وسريانية وفارسية ويونانية . 

اتصل بالخليفة الأمون الذي كان قد استقدم الى « بيت الحكه » عدداً كبيراً من المؤلفات المهمة . وقد ترجم 
للمأمون وللمعتصم والوائق والمتوكل » وتجول في الأقطار لجمع الكتب النادرة . وكان يتقل الكتب الى السريانية 
والعربية » ويشرف على أعال سائر اللترجمين امثال ابن البطريق ويحيى بن هارون وموسى بن خالد » ويصحح كتب 
السابقين . 

من الكتب التي نقلها أوأشرف على نقلها أوصححها : مؤلفات اقليدس في الرياضيات » وابقراط في الطب » 
وارخميدس في الكيمياء » وابولونيوس في الرياضيات والنجوم . وعن أرسطوكتب الطبیعیات والمقولات والاخلاق 
النيقوماخية وما بعد الطبيعة » والتفس ۰ والکون والفساد . وعن افلاطون نقل کتاب الشرائم الکل لکتاب 
الحمھوربة ء والسفسطايي » وبعض شروح فرفوریوس الصوري » والاسکندر الافروديسي . وتجدر الاشارة الى ان 
حنين حظي بمنزلة خاصة لدى المأمون » وطارت له شهرة واسعة فكثر خصومه وانبرى حساده للايقاع بينه وبين 

وقد جاببت حنين في عمله مصاعب متنوعة » مہا امجاد ألفاظ عربية تناسب الفكرة اليونانية مع المحافظة على 
المعنى العام » ما اضطره ال تعريب کلیات جديدة مثل « دوغاطیقیین وفسیولوجیا » . واعتمد حنين ترجمة صادقة 
شبه حرفية بالرغم من ان العربية ‏ تكن بعد قد بلغت طواعينها المعروفة . 

س ثابت بن قرة : هو ابت بن قرة الراني الصائبي » عاش في اواخخر القرن التاسع للميلاد (الثالث 
للهجرة) » وقد درس في حران وتعاطی الصيرفة . ترلك مدینته اثر حلاف مع أهل مذهبه وراح يتنقل في المناطق » 
حتى التقى محمد بن موسى الخوارزمي الذي اصطحبه الى بغداد وقدمه الى- الخليفة المعتضد . فأكرمه الخليفة 
واغدق عليه المبات » وأقطعه الضیاع ۱ 

ويعد ثابت من ألع علاء is‏ فكان يجيد السريانية واليونانية والعبرية » فضلاً عن العربية . وساهم في نقل 
كتب الطب والتطق والریاضیات والفلك » واختصركتاب المحسطي وسهله تعميماً للمعرفة . 

اشتغل ثابت بالهندسة التحليلية » وبعلاقة المندسة بالحبر » وحل العادلات التكعيبية » ووسع نظریة فیثاغوراس 
في العدد . ولثابت ارصاد عدة » وقد وضع كتابا يبين فيه السنة الشمسية . وفي عصره اشتبر في الطب واختص في 
الحصبة والخدري ٠‏ وكان اشهر اطباء عصره . 

س قسطأ بن لوقا : عاش قسطا في مطلع القرن العاشر (الرابع للهجرة) » وقد ولد في بعلبك » وكان نصرانيا . 
تلقى علومه في بلاد الروم فاتقن اليونانية والسريانية والعربية وحذق الطب وتعمق بالفلسفة . ثم انتقل الى بغداد زمن 
القتدر حيث ae Clb‏ ان ينقل الى العربية عدداً من الكتب . ولم يطل به المقام في بغداد اذ غادرها الى آسيا 
الصغرى وأرمينيا » وقد اشتهر بالطب وفاق أطباء عصره . 
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اتصفت ترجیات قسطا بالوضوح وصصحة التعبیر .کیا ترك مؤلفات شملت التاریخ والفلسفة والفلك وا بر وا مندسة 
والادب والدین ... 

— يحيى بن عدي : عاش بحیی فی اواخر القرن العاشر (الرابع للھجرة) ء وکان یعقوبي المذهب . ولد في 
تکریت delos‏ للفارابي . اهتم بنقل الفلسفة وخاصة مقولات ارسطوء وما بعد الطبیعة والشعر ء کا نقل 
سفسطائي اقلاطون » وطیاوس ۰ وکتاب الشرائع ... 


ج - نتيجة النبضة الفكرية 


بدأت النهضة الفكرية تعطي ثمارها في القرن الرابع للهجرة (العاشر للميلاد) . وقد تحولت عواصم العالم 
الاسلامي الى مراكز علمية » في بغداد والبصرة والكوفة وحلب وانطا كية وطرابلس والقاهرة وتونس ومرا کش 
وقرطبة وطليطلة وغرناطة . وأهم الحقول التي ظهرت فيها نتائج النبضة : 


- اللغة والادب : انتبى علاء اللغة الى وضع قواعد تجمع بين آراء مدرستي الكوفة والبصرة . واهتم رجال 
الفقه بالالفاظ ومدلولاتہا وترتیب ا حروف بحسب عمارجها ٠‏ وكان للخليل فضل كبير في ذلك بعدما وضع كتاب 
١‏ العين » وهو اول معجم لغوي عرفه العرب . ثم تتالت المعاجم في القرنين العاشر والحادي عشر » وتكللت مع جال 
الدين بن مكرم بن منظور في كتاب « لسان العرب » . : 

في محال النقد عرف اسم الحاحظ وابن سلام وابن قتيبة وقدامة بن جعفر والعسكري وابن رشيق والآمدي 
والحرجاني وابن الأثير . وفي بحال العروض وضع الخليل بن أحمد الاوزان الشعرية ونظمها في بحور معروفة . 

اما الأدب فال أصحابه الى التدوين » ثم ظهرت الكتب الأدبية الفسخمة ومنبا كتاب « الأغاني » لابي الفرج 
الاصفهاني ... 


التاريخ والخغرافيا : اقبل الكتاب بشغف على التأريخ وتركوا عدا كبراً من الؤلفات . وقد اهتم قسم منها 
بأخبار الفتوحات ككتاب ١‏ المغازي » للواقدي و« تاريخ افتتاح الاندلس » لابن القوطية » و« فتوح البلدان» 
لبلاذري . وتناول قسم آخر التاریخ العام مثل « اخبار الرسل ولللوك » للطبري و « مروج الذهب » للمسعودي وكتب 
« العبر ... » لان خلدون ... 

کا ظهرت کتب التراجم الني تناولت سیر مشاهير الرجال » ومنها « سيرة النبي » لابن هشام » وکتاب « وفیات 
الأعیان » لابن خلکان » وه معجم الادباء » لیاقوت » و« فوات الوفيات » للكتبي » و« أخبار الحكاء » 
للقفطي » و« عيون الأنباء في طبقات الأطباء » لابن أبي أصيبعة » و« الدرر الكامنة » للعسقلاني ... 
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a‏ ثم ان اتساع bel ab Es Bal a‏ اللتغرافيين حقولاً واسعة للبحث والتأليف . فكان لنا کتاب 
75 « السالك والالك » لابن حوقل » و« کتاب البلدان » لليعقوبي » وکتاب « معجم البلدان » لياقوت الحموي ... 
6 واولع بعض الادباء بالأسفار وتدوين مشاهداتهم المتنوعة فكان لنا ادب الرحلات . ومن هذه المؤلفات كتاب 
۳ « تحفة الانظار» لابن بطوطه » و« نزهة الشتاق » للادريسي » ورحلات ابن جبير وسواها . 

00 





الرياضيات والفلك : نقلت الى العربية كتب متعددة في الفلك والرياضيات من ا ٰندیة واليونانية » ما 
ساعد على اقتباس نظام العدد العشري » وبعض قواعد امحساب » ومعرفة في علم النجوم » وعام الحبر والمثلثات » 
وقواعد متنوعة في الهندسة . وقد نبغ من العلاء محمد بن موسى الخوارزمي الذي استخدم الارقام ال هندية وعممها » 
وألف كتابه الشهور ه ابر والقابلة + » واشتفل في الثلثات » وني علم الفلك ... ۲ 

أما البتاي فكان نحري أرصاده الفلكية في الرقة وانطاكية » ومن بعد جاء ابو الريحان البيروني فدقق في الارصاد 
وحقق الازياج في كتابه « الآثار الباقية » . 

واهتم فلكيو العرب في ضبط مقياس خطوط العرض » وتعيين مواعيد الكسوف والخسوف » واوقات اعتدال 
اللیل والنبار... 






















الطب والکیمیاء : اعتمد العرب de‏ مولفات الیونان وبخاصة کتب ابقراط وجالینوس » واخذوا عن 
المنود أساليب المعابحة بالعقاقير وخصائص الحشائش الطبية . ومن الذین اشتهروا في وضع العقاقیر أبو بكر الرازي 
صاحب الموسوعة الطبية المعروفة باسم « الحاوي »» وفيبا وصف للامراض وتعيين الدواء الملائم . واشتهر اطباء 
الاندلس بالحراحة فتبغ منهم الزهراوي صاحب كتاب « التعريف لمن عجز عن التأليف » . 

ومن ماثر اطباء العرب تأسیس الستوصفات الثقالة » وتأسيس مدارس للصيدلة » وحوانيت للادوية » 
واستخدام الفتیل فی الحراحة ؛ وامرقد (البنج) في العمليات الحراحية » ومعابحة التزيف بالمبردات » فضلاً عن 
اكتشافات طببة متنوعة ومنها اكتشاف الدورة الدموية . 


- الطبيعيات : اهتم العرب بالعلوم الطبيعية النظرية والتطبيعية » ومن الذين اشتهروا بنواميس الطبيعة ابن اليثم 
في علم البصريات » وقد وضع قواعد حول انتقال النور ء وكان لكتابه « المناظر» اثره في علم البصصريات وترجم الى 
اللغة اللاتينية . كما اشتبر أبو الفتح الخازني صاحب النظريات في علم الحيل » وقد اخترع عدداً من الأدوات 
والمقاييس ووضع كتاب « ميزان الحكمة » . 

وفي علم النبات نيغ ابن البيطار الاندلسي الذي تنقل في اقطار العالم العربي وجمع اصنافاً متنوعة من النباتات » 
ووضع كتاباً وصف فيه النباتات وخصائصها هو كتاب « الحامع لفردات الأغذية والأدو ية ». اما في علم الحيوان 
pa‏ كيال الدين الدميري صاحب کتاب و حياة الحيوان الكبرى » . 
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كان المسلمون في عهدهم الاول يأخذون بنص القرآن الكريم وحرفية الحديث ٠‏ وکانوا نی البدہ قانعین بنصوص ‏ إل 
القرآن مكتفين بتوجیہات مرشدیہم : res‏ بعد plas!‏ باحضارات احاورة » من فارسية ورومیة وسريانية 6 
وقبطية » اختلفت معهم الاوضاع واصبحوا محاجة الى مناھج جديدة . ثم ان الاحداث الي رافقت صدر )2( 
إلاسلام »> وتطور التفكير لدى المسلمين » ادی ا ی نشو: pa‏ متعددة حول بعض الفاهم العقائدية » منها : )© 

الايمان وصاحب الكبيرة : انہم الخوارج ln‏ صلال » ۰ کا eck e payo‏ اصحاب eS‏ لبم )© 
اهرقوا دماء زكية في سبيل مطامع دنيوية . وقالوا في صاحب الكبيرة انه كافر ومصيره النار. وقد رفض العلاء هذا اء 
الحكم وتركوا فيه القرار لله وحده » فعرفوا بالمرجثة . ومع الزمن اصبحت قضية الايمان وصاحب الكبيرة مسألة 
معقدة : فاذا کانت الحنة للمومن والنار تلکافر » فا منزلة صاحب الکببرة ؟ 

لقد رأی فقهاء الخوارج ان اعال اصحاب الکباثر اما هي اعال غير ذوي الایمان الصحیح » ولئن آمنو 
بلسانهم فقد کفروا بأعاشم » OU ay‏ اقرار باللسان وعمل بالأركان » . اما ساثر الفقهاء فاعتمدوا ما قبله الببي 
من الوافدين على الاسلام اذ قبل منهم اسلامهم بمحض الاقرار وعدّهم بين المنین بعجرد نطقهم بالشهادة الدالة 
على ايمانهم بالله وبالرسالة » فالنيات لله والحكم له أولاً LA‏ 

فيا بعد اثيرت القضية في بحلس الحسن البصري (اوائل القرن الثامن للميلاد) فكان رایه آن صاحب الکبيرة 
مؤمن لكنه منافق (أعاله تخالف ابمانه) وقد يغفر له الله كبيرته بها له من حسنات أو بشفاعة النبى أو بعض الاولياء . 
إلا ان تلميذه واصل بن عطاء قضى بان صاحب الكبيرة ليس بمؤمن ولا کافر » بل هووفي « منزلة بین النزلتین » ء 
كا انه فاسق (متهاون في امور الشريعة) وغير ناج من عذاب النار ولو الى حين  .‏ اعتزل واصل واتباعه حلس  Öl‏ 














ا الحسن فسموا باسم « العتزلة» . 5 
ید ایر والاختیار : جاء فی ہ نیج البلاغة » ان أحدهم سأل علیاً : ہکان مسیرنا لی الشام بقضاء من الله 6 
) وقدر؟ » فأجاب : « لعلك ظننت قضاء لازماً وقدر محتوماً » ولوکان کذلك لبطل الثواب والعقاب ء وسقط الوعد 9 
ا ولوعید » . وتیل ایض مد اي ژر القرن الأول للهجرة) كان أول من علي بان الانسان قادر على أفعاله FS)‏ 
6 خيرها وشرها » وانه مستحق على ما يفعل ثواباً أو عقاباً . وني القرآن الكريم آيات يستفاد من نصها ان الانسان )6( 
2 مخير : « فن يعمل مثقال ذرة خيراً يره » ومن يعمل مثقال ذرة شراً يره » (الزلزله : 8) . I‏ 
) ۲۱ 


x 
9 ۷ IN ۷ FAY ۷۸ ۷ Y ۷ SY 7269001 ۷ Ms 9 ک‎ 
ٹم‎ A AS AN ANN ZAS ZN ZRII SD NIN یس ٹب مہہ نٹ ٹنم ا ٹسرٹ سس‎ 


۲2۵0۵] OSEOSE NANO NANA 


7 
ات‎ 
iG 
8 
© I 











e 


I 
FARBEN 


۸ 


كب الصفات والذات : من القضايا التي أثيرت ما يتعلق بصفات الذات الألهية » وهي صفات حسّية كاليد 
والعين » ومعنوية كالعلم والقدرة . فقد جاء في القران الكريم : : ديد الله فوق ایدیہم ء وہ عین الله ترعاكم » 
ودعل العرش استوى : . فثل هذه الآيات لم يكن موضوعاً للتساؤل بین السلمین الاولین ء اذ احذت عدلوفا 
البسيط العتاد » وفها بعد غدت موضوعاً لنقاش انقسم على اثره المفكرون الى مؤمنين بالحرفية عرفوا « بالمشة » 
وا حسمة ء وا ی مژولین يحملونها على المحاز المطلق ء فيعتبرون اليد رمز القوة والاستعلاء » والعين رمز العناية والارشاد » 
والاستواء رمز السيطرة والسلطان . 
والواقع ان عامة العلاء ظلوا متحفظين » لا يغالون في لزوم الحرفية ولا في التأويل » وقد عرف العتدلون باسم 
الصفاتية أو المتزهة : 


أ فرق الكلام الاوى 


\ القدرية : تقوم تعالم القدرية على ثلاثة نواح مهمة ء نادى بها معبد الحهني وأتباعه : 

القول بان الانسان حیّر ء قادر على فعل الخير والشرء مسؤول عا يفعل يوم الحساب » مثاب على ما هو خير » 
ومعاقب على ما هو شر » وذلك بمقتضى العدالة الالحية . وقد اعتمدت القدرية على آية تدل ظاهرا علی التغییر 
ومنبا : « فن يعمل مثقال ذرة خيراً يره » ومن يعمل مثقال ذرة شراً يره » (الزلزله : ۸) . 

الاعتقاد بان الايمان يقوم على المعرفة » والاقرار بعبادة الله » والتصديق بالرسالة . اما مال صاحب الكبيرة 
فيذهب القدريون بشأنه مذهب القدرية » اذ يتركون الحكم فيه لله تعالى . 

- القول بتاویل الصفات الذاتية «کالید والعین » ونني الصفات المعنوية «كالعلم والقدرة » . والراد بنني الصفاة 
اعتبارها والذات الالهية واحداً » أي انه تعالى عالم بذاتہ لا بعلم وقادر بذاته لا بقدرة » ومن الآيات الدالة على 
ذلك : ١‏ وليس كمثله شيء وهو السميع البصير» (الشورى : ١‏ 


۴ - الحبریة : أُول من نادی با بر الطلق هوجهم بن صفوان » وقدعلّم بان العبد.مسيّر بالارادة الالحية تسييراً 

مطلقاً » فسمي اتباعه با لحبریة ؛ کا عرفوا باسم ا حھمیة ء وأھم تعالممھم : 

القول بان العبد محبر » مسير في كل ما يفعل بالارادة الالحية » لا اختيار له في شيء » ولا قدرة له على شبيء » 
فالله قدّر عليه مقدماً كل JSG ale‏ ما بترك وكل ما يختار . وفي ذلك اعتمدت آيات تشير الى التسيير : ١‏ وما 
تشاؤون إلا أن يشاء الله » (الانسان : ۲۹) ۔ 

نني الصفات الالهية التي تتحمل التشبيه » ولكنهم أجازوا وصفہ تعا ی بصفتین اثنتین ما الفعل والخلق . 
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امتناع رؤية الله على المؤمنين في الآخرة » وتأويل الآبة : « وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة 6 (القيامة : 
٠ ٢‏ والقول بفناء الحنة والنار اعتقاداً منہم ان البقاء صفة خاصة لله تعالى » لا يشاركه فيها شيء . 


۳- الصفانية : اهم عسألة الصفات عبد الله بن سعيد ISI‏ » وتقبل آراءہ جمھور من العلاء عرفوا باسم 
الصفاتية » واهم تعایمهم : 
- اثبات الصفات مدلوها الظاجر » والامساك عن البحث في ماهيتها » ومنعوا التشبيه وأوجبوا التنزيه . فقالوا في 

مثل « يد الله » ان لله يداً لكنها ليست كيد الانسان ء وفي مثل « الله بعلم » انه يعلم ولكن ليس كا يعلم الانسان . 
-- في موضوع القضاء والقدر جرت الصفاتية محری اببرية في نني القدرة والارادة عن العبد » واعتبرته مسیرا بقضاء 

من ربه وقدر » في كل ما يفعل وما يترك . 

من هذه الخلافات الكلامية يتضح مدى الاعتّاد على الاجتباد العقلي . وقد توسعت القدرية في الاعمّاد على 
العقل وتمادت في التأويل » وحافظت الصفاتيه على النص » كا أجازت الحبرية التأويل ولكنها لم تعتمده مبدأ شأن 
القدرية . 

ثم اتسع النقاش الكلامي على اثر غوص العلاء في الآراء الفلسفية اليونانية » بعد ان نقلت الى العربية . وقد 
نشبت المعركة الكلامية على أسس فلسفية جديدة بين المعتزلة والاشعرية » فتحول الكلام الى علم قائم بنفسه هو علم 
الكلام . 


ب - عم الكلام 


كان الطور الأول من الحركة الكلامية قائماً على المنطق البديبي . ومع ازدهار حركة النقل واطلاع المفكرين على 
ما نقل من مؤلفات في المنطق والفلسفة del‏ اسلوب البحث ينسجم مع قواعد العلم . فأقام المتكلمون أ, آراءھم de‏ 
أسس فلسفية وايدوها بادلة عقلية . وقد غدا الكلام علماً بموضوع هو العقائد الدينية » وبغرض هو استقصاء معانبها 
ومدلولاتها » وبوسيلة هي الدفاع عن المفاهم بالادلة البرهانية والحجج المنطقية . 


١‏ المعتزلة 
هي أهم الفرق الكلامية » فيها تجمعت حصيلة الآراء التي دارحوطا الحددل بين الحبرية والقدرية والمرجثة . وقد 


اجمع المؤرخون على ان المعتزلة نشأت على يد واصل بن عطاء وعمرو بن عبید اثر الخلاف الذي قام بینہما وبين 
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الدارسين الى التزاع الذي دار بين علي ومعاوية . فقد قامت فئة معتدلة أبت ان تحارب الى جانب علي وأبت ان 1 
تعاربه » فسميت باسم « المعتزلة ) . 6 
فضلاً عن ذلك کان واصل بن عطاء وسائر العتزلين من حصوم المعتزلين . وكان واصل ذا تزعة علوية شأن ‏ )0( 
انصاره في الدينة مسقط رأسه » بدليل ان الزيدية عدته من أوائل اربابها . 
وقد لاقت المعتزلة خطوة کبيرة في العصر العباسي الاول » حتى ان الأمون جعلها دين الدولة الرسمي . واستمرت [öl‏ 

3 الأوج الى عهد المعتصم » وامتدت الى عهد الواثق . لكن المتوكل حاربها واقصى رجالات المعتزلة عن )6( 
مناصهم . وجاء الاشعري فأجهز على العتزلة عقائدياً . 6 
ولليدأ الاسابي الذي اعتمدته المعتزلة في شرح تعابهها هو النظر العقلي في المسائل الدينية واعتاد العقل (ij WEI‏ 
فهم الشا کل وحلها . واهم البادی التي عالحتها : )6( 
7 

— التوحيد : 7 a‏ ‘ 3 ردهم على اخوسية والثنویة والدهرية » ان يثبتوا بالبرهان وحدانيته تعالى . وبلغوا N‏ 

في تحليل التوحيد حدا بعيدا » وراوا في القران ايات تدل على التنزيه کقوله : « لیس کمثله شيء » ۰ واخری تدل . (م) 
عل اتجسي . فنسکوا بالاول وأولوا الثانة . ۱ 0 
وكان واصل ينني « الصفات ٠‏ لأنها في زعمه تؤدي الى الشرك » فن أثبت لله معنى أو صفة فقد آثبت امین . 0 





وآفاد المعتزلة من فلاسفة البونان ء فقالوا ان الله dle‏ بذاته » قادر بذاته » حى بذاته » لا بعلم وقدرة وحياة زائدة 6 
على ذاته . واجمعوا على نفي التشبيه عن اللہ ء فلا یشہہ شيء من محلوقاته بوجه من الوجوه . رم 





6 

ويحث المعتزلة في مسألة « خلق خلق القرآن » » ورأوا ان القرآن الکریم « جسم وعرض » ۰ وکل جسم حدث وکل 
عرض محدث Las!‏ . والقرآن کلام » فهو جسم ؛ وهو عرض » وهو بالتالي مخلوق ومحدث . ولا كان القرآن كلام )6( 
اللہ ء والكلام bus‏ ۰ فقد نجم ae‏ ان القرآن Sue‏ . فاللہ متکام 131 بكلام حدث ء وهذا الكلام المحدث ليس )9( 
e Jl a LEG‏ » بل هوخارج عن ذانه » محدثه في حل » لقد جاء في في القرآن الكريم : « إنا ig alder‏ عربیاًء ‘ 9 
فكل ما قد جعله الله مخلوق . وجاء فيه : «كذلك نقص عليك من انباء ما قد سبق » » وفيه دليل وروده بعد 6 
حوادث سبقته » فاحدث القرآن بعدها . 07 
كذلك بحثت المعتزلة في مسألة « الرؤية السعيدة » » أو رؤية الله في الآخرة . فالابرار يمثلون أمام رم يوم 0 


القيامة ؛ بحسب ما ورد في القرآن الكريم : « وجوه يومئذ ناضرة الى ربّها ناظرة » (القیامة : ۲۲) ۰ وأما الاشرار | 
فيحجبون عنه » من قوله : ١‏ كلا GF e‏ ربهم يومئذ محجبون » ( الطففين : .۳٥‏ ويستندون الى خبر الرؤية في )© 
الحديث : ١‏ انكم سترون ربكم یوم القیامة کیا ترون هذا لا تضامون في رژیته » . )9 

وطبيعي ان ينكر المعتزلة رؤية اللہ بالابصارء بعد ننی الصفات ء YE‏ تؤدي الى التشبيه : «لا تدركه الابصار ام 
وهو يدرك الابصار» (الانعام : ٠١‏ ) . وأما الآبات الدالة على هذه الرؤية السعيدة فأولوها تأويلةٌ يلائم التعطيل . ا 
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قالوا ء مثلاً » في تفسير الآبة : « وجوه يومئذ ناضرة الى ربها ناظرة » » أن « ناظرة » تعنى « منتظرة » » من 
الانتظار » وه إلى + من د الآلاء » ومعتاها الثم . فيكون معنى الآية في رأيهم : ان هذه الوجوہ الناضرۃ تاتظر نم 
رما . 

العدل : ان الخلاف حول مسألة القضاء والقدر . والتخيير والتسيير » قديم العهد ني الاسلام . والقرآن 
الكريم فيه آيات تحمل معنى التسيير والحبر : « قل لن يصيبنا إلا ماكتب الله لنا » (التوبة : )8١‏ » « وكذلك ييضل 
الله من يشاء ويبدي من يشاء » (الاعراف : ۱۸۸) وفيه آبات تتضمن معنى الحرية والتخيير : «كل نفس با 
کسبت رهينة » ( الدثر : )٦‏ ء و من عمل صال حاً فلنفسهہ ومن ن آساء فعلیها » (فصلت : 45) . واشتمل بعضها 
على العنبین معا : « وما تشاژون الا ان بشاء الّه ) (الانسان : ۳۰). 

والمعتزلة التي سمیت بأهل العدل ذهبت في العدل مذهب القدرية . ومن ابرز تعليلاتهم في مسألة العدل كلامهم 
على الأفعال باستنادهم الى التكليف » وتبرير ارسال الرسل » وني الظلم عنه تعالى » ثم كلامهم على الصلاح 
والاصلح وعلى السمع والعقل . 

قسم المعتزلة « الافعال » الى ارادية اختيارية وغير ارادية . فالأفعال غير الارادية ليست من صنع العبد وانما الله 
هو صائعها » اذ خلقها الله في طبیعة العبد کیا وهب للشجرة ان توت ثمارها . أما الافعال الارادية فقد رأى ارباب 
الاعتزال انها من صنع العبد » يأتيها بارادته واختياره وحريته » غير ان عام الله سابق لعمل الانسان » والله هو الذي 
وهبه القدرة عل صنعه . 

دان ee‏ 
نفع لهم » والاصلح ليس الألذ بل هوما حسنت عابته . BL Ot SAI oy‏ الله الشر ؛ بل هوغير قادر على فعله . 
لقد أسبغ الله على عباده أصلح ما لديه » ولوكان لديه أصلح مما أعطى » وم يعطه » لعُدَ منه ذلك بخلاً وظلماً » 
وهذا كفر. 

وفیا يتعلق « بالسمع والعقل » فان الرأي السائد عند Bal Jal‏ ان الخير Ts an‏ لان الشرع قد أمر به » ویعد 
الشر شراً لأن الشرع قد نهی عنه . وكان اهل الاعتزال يحلون العقل فأجمعوا على ان الله أعطى الانسان موهبة العقل 
لعيز بين الحسن والقبيح » وبين الخير والشر وہ Ol Jl‏ يدرك هذا اتيز فل ورود الع . وكان جل 
بحثهم في هذا المبدأ حول مصير الذين لم تدركهم دعوة النبوة وأحكام الشريعة . أيكون مصيرهم العقاب وهم لم 
بخالفوا أمر الله لأنهم لم يعلموه ؟ أم يكون مصيرهم الثواب وهم لم يتمشوا بموجب ما pl‏ الله فيستحقوه ؟ وعليه 
يكون العقل قد ادرك الخير والشر قبل ورود الشرع . فالخير والشر اعتباران ذاتيان . غير ان الانسان قد يأتي شراً » 
ya dl,‏ الذي وهبه القدرة على الفعل » فهل يُعصى الله مكرهاً ؟ فردٌ المعتزلة على ذلك بقومم : الحرية هبة من 
الله » ومثلها الارادة » ولا کان الانسان حرا فا پرید صح حسابه . 








Roc 2 HERSTELLT 


0 
65 0 
)5( 
)6( 
)9( 
6 )6( 
)0( 
)6( 
بض | 
)6 


کہ 





















SHORTHAIR 
kl لا يغفر الكبيرة إلا بعد التوية . فاذا تاب المؤمن قبل‎ ٠ الوعد والوعيد : ان الله صادق في وعده ووعيده‎ 3 
[| ۰ ۰ من عذاب الکفار‎ Goth OS, Up alle OSI) oder Olle وان لت شاو‎ | 
4 ul فیکون العتزلة قد انکروا مبداً الشفاعة لأنه بتعارض ومبدأً العدالة الالمية ء كا نکر وا المحاباة . واستندوا ال‎ 9 
له و (سبا : 0۲۲ ۰ «واتفا وا لاو ا‎ Sh of MY ee Relat اراي فيك رمع عا وريس ا ضع‎ Ki 
0 .)4۸ : نفس عن نفس شیتاً ولا بقبل منها شفاعة » (البقرة‎ 8 


( 

)6( - الأمر با لمعروف والنبي عن المنكر : الأمر بالمعروف والنبي عن المنكر من واجبات كل مؤمن » بأتيه على قدر ۰ (3) 
9 ما یستطیع . فیکون بالقلب ان کفی ء وباللسان ان لم يكف القلب ء وباليد إن لم يغنيا : « ولتكن منكم أمة يدعون )© 
el (3)‏ ویأمرون بالعروف ۰ وینهون عن النکر » وأولئك ھم الفلحون ہ (آل عمران : (Nk‏ ۷ 
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® ۲ - الاشعرية 





هي فرقة كلامية ابتعدت عن الآراء المبالغة في تمسكها بالنص ء وعن الآراء الاعتزالية التي اعتمدت الفلسفة 
واساليها دون سواها . وقد اتخذت الاشعرية موقفاً معتدلاً » فراح افرادها ينشدون الحقيقة الدبنية عن طريق الادراك 
العقلي ؛ ولكنهم لم يستسلموا للعقل استسلاماً كاملاً » بل أجازوا النظر الفلسني في المسائل الدينية » لأن للعقل قوة 
حدودة ولا يستخدم إلا ضمن نطاق محصور » كرا قدموا النص الديني على التعلم الفلسني حيث يتعارضان . 

ظهرت الاشعرية حول أبي الحسن الاشعري ( 14 ه) » وذلك على اثر المناظرة الكلامية التي دارت بينه وبين 
استاذه أبي de‏ بائي ء راس معتزلة البصرة عهد ذاك ‏ في مسألة الصلاح والأصلح » كيا عارضت الاشعرية 
اللعتزلة فی مسائل أخری . ونحاول فیا یل استعراض بعض مبادثہا : 





الصفات والذات : حالف الاشعري المعتزلة فی تعلیل الصفات الاغیة ء مژناً ان النوامیس لا وجود ھا ء 
)9 وان الله يعلم كل ما في الکون بعلم مباشر » وان القران الكريم كلام الله الأزلي » وان رؤيه الله في الآخرة ليست 
RK‏ . بالأمر ا حال . 

dr o‏ فان علمه تعالى محبط بكل شيء ‏ ماضیاً وحاضراً وستقبلاً . وان تغيرت الموجودات فعلم 
اللہ لا یتغیر لان الله کان عاماً بهذا التبدّل قبل حدوثه . 

bis‏ يتعلق ١‏ بأزلية القرآن » فان عقيدة السلف أن القرآن ازلي » وني مذهب المعتزلة انه مخلوق . اما الاشعرية فقد 
وقفت من الفئتين موقف اعتدال » ومیزت بین الکلام السموع ء والمنقول في القرآن » وبين المعاني التي يتضمنها هذا 
الكلام . وفي رأميم ان القرآن من حيث هو ألفاظ ينطق بها » وتنقل وتسمع ء محدث وخلوق ء غير ان هذه الكيات 























J|) TTT )‏ 
o‏ هي القران عن طريق الرمز . اماکلام الله على الوجه الصحيح فحديث نفسي ليس يحرف ولا بصوت . وحديثه هذا )8( 
)6( واحد لا بتغیر ء مھا تغیرت الاعتبارات . هذا المدلول النفسى هوكلام الله بالحقيقة » وهو قديم ازلي قائم بذاته )65( 
(o) ; ]8‏ 
6 6 
کم هناك اخيراً « الوؤية السعيدة » » والعتزلة نقضت مبدا السلف القائل (e rol‏ 
IA AENA O)‏ قاحة ای أن ana Ag‏ (5) 
2 . 1 0 

6 ... لا تدركه الابصار» فيعني ان الأبصار لا تدركه في هذه الدنيا‎ ٠ : بل امر واقع لا بحال لانکارہ . آما قوله‎ ¿e Pe 
o 2 
| الكسب : ذهبت ا حبریة مذہب السلف ا ی ان الانسان مسیّر ء وائبتت المعتزلة ان العبد خیر. فاعرض‎ (A 


الاشعرية على الحبرية وعلى المعتزلة » وقالوا : ان افعال العباد كلها محلوقة » وله هو الذي يخلقها ء ولوکان الانسان 
© خالقاً لها لشارك الله في الخلق . وان كان العبد عاجزاً عن خلق أفعاله فكيف يحاسبه الله على اعمال ليست من فعله ؟ 
کیا هنا ميّرَ الاشاعرة » على طريقة أهل الاعتزال » بين الافعال اللاإرادية ‏ كالرعدة والرعشة ‏ وبين الأفعال 
ا الارادية » وليست للانسان قدرة إلا على الارادية منها . والله هو الذي يبب الانسان هذه القدرة الكاسبة . يعني ان 
14 الله يخلق الأفعال ويمنح العبد القدرة على فعلها » فالانسان كاسب هذه الأفعال . 


نفي هبدأ السببية : أحذ العقليون يبدأ السببیة ء فردٌوا بعض الممكنات الى بعض وجعلوا بعضها صادراً عن 
بعض . أما الاشاعرة فقد رأوا ان المکنات لا تشتمل هي بذاتها على قوة العطاء » وانما تستمد هذه القوة من الله 
الذي اودعها فيها . فالمادة لا تؤثر في المادة وانما يحري التحويل بمشيثته وارادته تعالى . فهم اذا ينكرون كل علاقة بين 
السبب الباشر والسیّب » ویقررون ان السبب القيتي لکل ما بحدث لیس النظام القرر والنوامیس الطبيعية » بل هو 
اللہ تعال . 


- السمع والعقل : لا يجوزء في رأي الاشاعرة » الاحتكام الى العقل في تقریر ما هوخير وما هوشر » وني 
تقرير العدل الامهي » والصلاح والأصلح > والعقاب والثواب . فكل ما يأتيه الله بشأن العباد عدل « لا يسل عا 
بفعل وهم يُسألون » . وقد تناولو في هذا احال مسألة الخیر والشر» وحقيقة الايمان » والعاد . 

في رأي المعتزلة ان « الخير والشر» اعتباران ذائيّان » يثبتهم| العقل". اما الاشاعرة فيعتبرون الخير والشر 
تقريرين » وانہما ولیدا الشیئة الاغیة ء والشر كالخير وجد بارادته تعالى . فاذا قال المعتزلة : لا يجوز اعتبار الله 
مصدراً للشر أجاب الأشاعرة : ان الله لا يأتي إلا العمل العادل » وني ايحاده الشر حكة نجهل كنهها . 

ويذهب الاشاعرة الى ان ٠‏ الايمان » هو التصديق بالله تعالى » ومن الممكن ان مجتمع الفسق والايمان في شخص 
واحد . وان مرتكب الكبيرة » اذا مات » فأمره الى الله : ان شاء عذبه بكبيرته » وان شاء عفا عنه . 

وني ما يتعلق ‏ بالمعاد ء يرى الاشاعرة ان الله خلق الانسان من عدم » ويجوز ان يخلقه من جديد بعد عدمه : 
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فالخلق فی الاعادة کالخلق في الابتداء . وقد جاء y‏ الكتاب الكريم انه جعل ظهور النار » على حرها ويسها 6 
من الشجر الأحضر » على نداوته ورطوبته . دليلاً على جواز خلقه الحياة في الرمّة البالية والعظام النخرة . أما ما ورد 
الشرع من الاخبار عن اوصاف المعاد فهذا ما يحب اجراؤه على ظاهره ٠‏ والايمان بهكيا ورد نصاً » اذ ان وجوده 
أثباته ليس بالأمر المستحيل . 

هذا هو الاتجاه الفكري الذي نہجتہ الاشعریة . وقد وضعه الاشعري وکمله تلامذته من بعده . وابرزهم ابو 
العالي st‏ امام ime tl‏ 6 والباقلاني £ والفشيري 4 والغزالي a‏ 
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El os)‏ عصره 





ترتبط آراء المعري بأحوال العصر الذي A‏ 
زوا كانت سيئة » اذ استولى الترك على أمر الخلافة وتطاولوا على الخلفاء عزلاً وسجناً وتعذيباً . وقد كان أسياد بغداد 
fo)‏ عرضة للكيد والدسائس من اند والوزراء تارة » ومن المقربين ونساء القصور تارة انعری a‏ واستيد حكام المناطق 5 
( _ في ei‏ قيام دويلات في قلب الخلافة العباسية كالدولة الغزنوية بامند وافغان ء والسامانية في 
le)‏ فارس e‏ والاحشيدية والفاطمیة 3 pas‏ 6 وا حمدانیة 4 حلب وغيرها 2 وأبو العلاء العري عاصر من هذه الدويلاات 
NE‏ البويبيين والحمدانيين والمرداسيين والفاطميين > وشاهد التطاحن الدامى بینہا ۔ 

ولم تکن « اياة الاقتصادية والاجماعية » اقل سا وفساداً . فالضرائب كانت تفرض بدون حساب أو نظام ‘ 
]1 وضعفت الثقة في علاقة الافراد > وتراحت القيود العائلية ۰ وتبابنت الذاهب والاراء » فانتشر الفساد وعمت 
إت الفوضى . 

وقد أدت الاوضاع القابمة الى تحرر في الدين والفرائض » فأصبح الدين أضعف من أن يسيطر على النفوس 
o‏ والضمائر . ومع ذلك فان « الحياة العقلية » ازدهرت وبلغت ذروة عالية ... 

















ب ۔- حیاته واثارہ 


ولد أحمد بن عبد اللہ بن سلمان التتونحي عام ۳۹۳ هه في معرة النعان » من اعال حلب : في اسرة معروفة 
بالعلم والفقه والادب . في الرابعة من عمره اصیب برض ابحدري ففقد بصره قبل بلوغ السادسة » ول يعد يذ کر من 
الألوان إلا الأحمر. 

أخذ علومه الاولى عن أبيه وبعض أقاربه » ثم انتقل الى حلب حيث تعمق في الأدب واللغة وعلوم الدین ۔ 
وقصد انطاكية واللاذقية وطرابلس يجالس العلاء ويطلع على الثقافات المتنوعة . ثم عاد الى المعرة وعاش مع امه 
وخادمه من ريع وقف ضئیل . 
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2 بالعلاء وعضر حالس الفکر یناظر » dela‏ ویعطی یعطي » ولم ينل الشهرة التي کان یطمح البها . وقد أغضب الشريف 

5 الرتضي بسبب تعصبه الشديد للمتنبي » فطرده من محلسه بعنف . ثم وافاه خبر مرض أمه فترك بغداد على الرغم من 

ل إلاح أملها. 

6 قضى المعري ما تبقى من حياته في المعرة ولم يبارحها . وقد لزم بيته وسمی نفسه رهین ا حبسین (البیت والعمی ) ء 

)6 وم یکن بخرج إلا قلیلاً ویکتنی بالحبوب والقار . 

6 والشهرة التي طليها في بغداد جاءته الى المعرة » فقصده طلاب العلم من ختلف الاقطار ء وكاتبه الحكام والوزراء 

والعلباء . وقد توفي سنة 464 ه » واوصی بأن یکتب على قبره : 
ماجنا آبي طلي :عبات عن أ 











ترك المعري مؤلفات كثيرة شعرية ونثرية » ضاع قسم کبیر منہا ء واهم ما وصل منہا : 
اللزوميات » أو لزوم ما يلزم : ان كاك ٺ لأنه التزم فيه القافية حرفين » كا التزم كل حروف العجم زوياً 
لقصائده . وهو ديوان شعري حوى U‏ من آرائه الفلسفية ومواقفه الاجیّاعية . 





پت سقط الزند : هو ديوان شعري نظمه قبل عزلته » فيه الكثير من غريب الكلام » والقليل من الآراء الفلسفية . 
5 وتدور الموضوعات حول الوصف والرثاء والفخر وشكوى الدهر » ومن أشهر قصائد الديوان قصيدتا « غير محد » 
9 ودألا في سبيل ا جحدء . 

4 رسالة الغفران : كتبها في عزلته » وهي انتقادية لاذعة قريبة من اللهاة الاهية لدانتي . 


© ج- النشاؤم العلائی ء دوافع التغازم 


للتشاؤم العلاني دوافع متعددة نحاول التوقف عند أهمها . ففن ھذہ الدوافع العمی ء اذ اُصیب بالحدري عندما 
يا کان بعد في الرابعة من عمره . وفقد نظره قبل السادسة . و« أثر هذه المصيبة عظم يلزم صاحبه في جميع اطوار 
> حياته » لأنه يذكر بصره كلا عرضت له حاجة وكلا ناله من الناس خير أو شر... والمكفوف ٠‏ اذا جالس 
البصرین » اعزل وان بزهم بأدبه وعلمه > فقد یتندرون علیه باشارات الايدي وغمز الأخاظ وهز الرژوس ۰ وهو 
9 عن کل ذلك غافل حجوب . وهوان اشتد ذ کاژه کثرت حاجته الیهم وکثرت نقمتیم عليه » فهو عاجز عن تحصيل 
ك قوته الا بمعونتهم » وعاجز عن الكتابة ... فاليأس أخلق به من الرجاء والوت خير له من الحياة ... » 

ا( ومن دوافع التشاؤم العلائي موت والد ابي العلاء » فبالنظر ا ی عاہ کان أحوج الناس الى اب يغمره بعطفه 
1 وحنانه » ويوفر له سبل العيش والمعونه . وقد قام الوالد بكل ما تفرضه الابوة نحو الابن الضرير . وشعر الصبي بكثير 

















۰ a ne 99 99 یپ18‎ 





0 
)© من الاطمئنان في كنف والده » ولكن الدهر سلبه هذا السند وتركه عرضة لكل ما يمكن ان يصيب فتى في مثل سنه 8 
©[ المال والعون . © 
lo‏ وهنالك موقف الناس منه ۰ فقد التقوه تارة بالرحمة والشْفقة » وتارة بالنقد وامسد » واخری بالتعالي والتكبر › ۳ 
إن لأن الطبيعة ضنت عليه ببعض ما یکتمل به الانسان . وفي كل ذلك نوع من الازدراء وايقاع الأذبة وجرح الا 
2 الكرامة . ويكني ما لقيه في محافل ومناسبات متعددة من تعمد تحقبره واذاه ۰ حاصة في مدينة بغداد . ۳ 
ولا نسی موت آمه الذي BA‏ بشکل مباشر » فقد ترك المعري بغداد مسرعاً في العودة للقاء امه المريضة ۔ is‏ 
)© ولکن القدر شاء ان يحرمه هذه الأمنية » فاتت الام وهوفي طريقة اليها . فكان هذا الموت النقطة cele‏ | 


ا 


كأس مصائبه » فقرر اعتزال الناس . © 
وكان أبو العلاء سوداوي المزاج يرى الكون مظلماً من خلال ظلمة بصره . وكان شديد التأثر » معتداً بنفسه » 8 
Ya‏ عل ذاته » یفکر بالحوادث الوْلة فیتضایق ويثور ويتشاءم . © 
ومن بواعث التشاؤم العلاني فساد الخالة السياسية » اذ كانت ا حروب متواصلة بین الروم والحمدانین ال٣‏ 
والفاطميين » وما يتبع ذلك من فوضی واضطراب فی الأمن ؛ واغتصاب فی الحکم واستبداد بالرعیة . وقد أدى  (S|‏ 
ذلك الى فساد الاوضاع الاجماعية » فقسم غرق بالثزوة ينفقها على لذاته وقسم بموت جوعاً ... 


re 


د التشاؤم العلاني ۰ مظاهر التشاؤم 


اهم مظاهر التشاؤم العلاني يكمن في آرائه بالطبيعة البشرية » والدنیا » والزواج ء والنسل ء وامرأة » والسياسة . 
چ الطبيعة البشرية 3 الفساد غريزة في الانسان 6 واللؤم فطرة في طبعه وطینته 3 والشر قاسم مشترك بين الناس . 
انهم يتفاوتون قبحا Vero‏ وجهلا وثراء وفقرا » ولكاهم يتساوون في فساد الطبع : 








ا إن مازت الناس اخلاق يقاس بها فامم عفد سوء A‏ اسواء 

ee dj 1‏ فيئس ما ولدت للناس حواء I‏ 
)6 يظلم الرء أخاه في سبيل أمر تافه ولا سبب لذلك سوى لذة القهر. انه ذئب يننظر سانحة للوئوب والفتك ؛ 6 
وليس بين الكائنات الحية من هو أشد ظلماً من الانسان : 4 

$ يغ دوعلى خله الاسان elle‏ كالذئب يأكل عند الغْرّة الذييا 5 
ES‏ < 

5 -۔ الدنیا : الانسان لثم في دنيا لثيمة » وليس لؤمه سوى قبس من لؤمها . وأبو العلاء يكني الدنيا بأم دفر (ام‎ (d) 


التتانة) . والناس يتهافتون عليياكا يتعاوى الكلاب حول جيفة نتنة » ولا يحدون مع ذلك سوى الألم والکد والشقاء . 
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> ولا عجب اذ لا پرجی من الغرسة اللثيمة عمار طيبة : > 
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كلاب تاوت أو تفاوت لين ia‏ وأحسبني أصبحت الأمها كيبا 


أو: قاالوا فلان جيد لصديقه 2لا يكنبوا مافي البرية جيد 
فأميرهم نال الامارة بالخنا (تقهم بصلاتهيتصيك... 


وقد نجد في قصيدته ہ غير حد » خير شاهد على تشاؤمه من الحياة ونظرته السوداء ال دنیا الآلام والأحقاد : 





وش صوت النعی اذا فيس بصوت البشير في كل تناد 
تعب O‏ لا من راغب ف al‏ 


ان حزنافي ساعة لوت اضعاف سرور ی ساعة الیلاد ... 


العدم والنسل : کره أبو العلاء الوجود وتمى العدم والفناء لکل حي . ولیس من وسیلة لعدم الوجود سوی 
قطم النسل . والنسل جناية علی أطفال آبریاء لأنه يلقيهم في بيئة الشقاء والألم . لذنك ۸ یشاً ان یشاطر اباه هذه 
الحناية فبق عازباً وأوصى بأن يكتب على قبره : 
u‏ ابی del ep cee Lye‏ 


المرأة : با ان الوجود شقاء والنسل جناية فان ابا العلاء دعا الى ترك الزواج . إلا انه وجد الزواج نافعاً للمرأة 
لأنه يرفع عنہا اثقال الحياة » فنصح بتزویجھا : 
واطلب لبنتك زوجساً كي براعيا مخوّف ابنك ‏ من نسل وتزويج 


وخير الزواج ما كان عقيماً لأنه يساعد على قطع النسل : 
اذا ششت يوهاً وصلة بقرينة ٠‏ فخير نساء العالمين عقيمه سسا 


وفي قصیدته « التائية » أكثر آرائه حول المرأة » فوسائل الاغراء عندها كثيرة وا مھا التبرج والتزیٔن وسحر النظر 
والحديث . لذا ينيغى التشدد في حجابها » اذ على المرأة ان تنصرف الى شؤون بيتّها » والى غزل الصوف . فذاك del‏ 
با من التعلم لأنہا لا تحتاج من العلم إلا لقليل » ولا يجوز ان تتلقى العلم إلا عن عجوز فان أو شيخ أعمى تساقطت 
مع الزمن أنيابه وارتجفت منه اليدان : 

A J‏ بهن من الياع مقلمات 

SR | le © ل فرير‎ HL ولا‎ 


lel سوی من کان مرتعشا داه ٍ9 ت و ےک چ من‎ 
ví 
۷۹ ۷ Y 7 Y Y ۳ Y ۷ ۳ کر‎ YO J OY 
مر‎ A جرح ٹف مھ رک‎ A A A A A A مم‎ A A د‎ ۸ A Ar AAN A A A 
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والزوج الفطن من عرف ہذہ ا حقیقة ومنع زوجتہ من الاختلاط حتی بالولید ابن العاشرة : 

he ee Tee I اذا اليم‎ 

الا ان النساء حي سال في de‏ بیس سم الشرف التلی .ےد 

— السياسة : ترك المعري آراء سياسية فيها BLN ye‏ فهو ينكر الملك ووراثته في عهد يسيطر فيه النظام 
اللكي الاستبدادي . وهو بری في اللوك خداماً للامة استأجرتهم لرعاية مصا ھا . وواقع ا حال ان الحکام لاهم لحم 
سوى ali!‏ والمال وفرض الضرائب وظلم الرعیة ونشر الفوضی والفساد 

مل القام فكم أعاشر أممة أمرت بغير صلاحها برائهما 

all A ظلموا‎ 

راحة الموت : رأينا أبا العلاء متبرماً بالحياة » فطبیعی اذن ان يرحب بالموت بريحه من المتاعب . واذا دعا له 
صديق بطول العمر غضب امعري لان الحياة تعب كلها » لذا فانه يعتبر الموت عيدا بعد صوم BLL‏ 

أنا صائم طول الجميسسة وانما فطري الام ويوم ذاك أعي د 


هم العقل والدين والصير 


١‏ العقل : يبدو أبو العلاء ذا عقل راغب بالبحث » يعرض الاشياء ويرفض كل حقيقة لا تقاس بقاییس 
fal‏ . ولكنه في الوقت نفسه يشك بقدرة العقل المطلقة » ويقف امام كثير من الامور موقف ¿el‏ 

كنب الظن لا امام سوى العقل مشياً في صب والمساء 

وهو يبالغ في الركون الى العقل وفي تعظيمه » حتى ليجعله نبياً هادياً : 

أا الغر» قد خصصت بعقل فاسألتهء فكل عقل نبي 

إلا انه » من جهة اخرى » يشك في قدرة العقل على بلوغ اليقين المطلق . واقصى ما يصل اليه الانسان في 
نطاق البحث انما هو من باب الظن والتخمين : 

oh لا اليقين فلا يقين » وانما اقصى اجتبادي إن أظن‎ a 

ومما يجعل العقل محدود النطاق تأثره بعوامل كثيرة » منبا عامل القضاء والقدر : 

العققسل زين ولكن فوققه قدر فال AAA a‏ 





KOON رازه رکه امه ری‎ OLN 
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)6( ۲-- الدین : بالرغم من تناقض أبي العلاء وشكه ني الماورائيات فانہ لم یتعرض لوجود ہ الله » بانكار أو 


9 شك al,‏ مؤمن % مقر بوجوده دوعا حاجة الى برھان Je‏ هذا الوجود ¢ ولديه اقتناع فطري بان وراء هذا الكون 
“Y‏ 

5 خالقاً So‏ 1 مديرا . والله ازل أبدي قادر کل القدرة والعلم والارادة aX,‏ . وهو واحد احد لا شريك له ف 
O)‏ خلقہ . أما جوهر الله وماهيته فن الأمور التي يصعب على الرء فهمها ومن الخير عدم فهمها : 





2 . 7 ۳ 
ويخبروناك عن رب العلى كنبا فا دری بشؤون اللہ انسان . 
o‏ وقد اعتقد العري « با حبر u gel‏ واعتبرہ قانونا عاماً يشمل الكائنات جميعاً . انه ارادة الله تنبسط على العوالم 
0 من جامدة ومتحرکة » من دون آن یکون للعقل قدرة عل رد شيء من أحکامه . ولا شك في ان ما حل بالمعري من 
3 فقد بصر ونکبات » ساعد في ترسیخ هذا العتقد : 

e ۳‏ .. 
6 ماب اختياري ملادي ولا هرمي ولا حيااني فهل لي بعد تخيير 
EX‏ 

a 


وللمعري موقف واضح من « الادیان والشرائع » » فقد هاجم الانبیاء وللرسلین واتهم بالزور والریاء وبذر الشقاء 


والبغضاء : 
ولا تحسب مقا الرسل حقا ولكن قول زور سطروه 


وعرض لكتب الدين فلم يكن رأيه فيها أفضل من رأيه في الانيياء : 

دين وكفر Je‏ 
في كل جيل أباطيل يدان بها فهل تفرد يوماً باطدى جيل 
وراح ينبه الاقوام الى حقيقة هذه الديانات وكيف يستغلها اربابها ورجاها فی سبیل جمع ا ال وكسب الحاه : 
أفيقوا أفيقوا يارفاق فانما دياياتكم مكر من الققدماء 





وبعرض الاديان على العمل فيراها على غير انسجام معه ولا وفاق : 
29 اثثان هل الارض : ذو عقل بلا دين » وآخر ديّن لاعقل له 


وبنظر الى تضارب الأديان وتناقضها » فيستدل من ذلك على فسادها لان وجه الحق واحد لا يتغير . فلم يبق إلا 
< التشكيك بنوايا المرسلين واقوالهم : 





A a (6)‏ دين موسى وجلا محمد صسصلاة حمس 
ويل يحجيء دين بعد هذا فأودى اللتاس بين غد وأمس 
SS‏ اذا قلت ا حال dee‏ أطلت هسي IS‏ 
ws >‏ 
YA x‏ = 
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(0) ۲ J) 
ويتساءل بعد هذا كله عن مدی صحة هذه الديانات‎ I 0 
في لاه فسة مان سس د والسیح‎ ۳ : 
(e 
Cas i sole مدا پنسساقوس يدق وذا‎ (0) 
ده کح بسسسالیت شعري مسا الصحیح‎ ee ae 0) 
ul) 
ونتساءل بعد هذا ما هو الدين الذي يرتضيه حكم المعرة ؟ ان الدين بنظره يقوم على ترك الشر والحقد واحترام‎ (tay 
Be .) 
: الغير‎ ds : 
الصا عون له ولا صلاة ولا صوف عل جحسد‎ ls J tre الخبر‎ La 5 
ونفضك الصدر من + ومن حسد‎ A u هو ترك الشر‎ tel, 0 
(0) 
ان جوهر الدين عند المعري هو ايان بالله ووحدانيته » ومعاملة حسنة للقريب . وهو لذلك يثور على الوعاظ‎ (6) 
۲ ۲ e 
: الذين بدعون الناس الى عمل الخير وهم انفسهم بعيدون عنه‎ ۳ 
Een رويدك قد غررت وانت غر بصاحب حل‎ 0 
2 f(s) 
رهن الكساء‎ een [ يقول لكم غ وت بلاکساء وي‎ (+) 
(o) 
(to) 
2 2 5 ty 
. علیه الاقرار محرية الانسان » والا کان الّه ظالا ان عاقب شخصا علی ارتکاب ذنب مقدر له‎ a 
وللثواب والعقاب لا بد من خلود النفس ء فا موقف المعري من مصير الانسان بعد الموت ؟ ان الانسان مركب‎ a 
Ca 


)+( ثنائی من نفس وجسد » وليس من خلاف على أصل الحسد ومصيره اذ هو من العناصر الاربعة واليها يعود بعد 
O)‏ انفصاله عن النفس وانحلاله . أمّا التفس فله فيا آراء متناقضة » اذ يقول أحياناً » مع أفلاطون » انها جوهر جرد 
A O‏ 
)6( وأحياناً بتبع مذهب الادیین والطبیعیین من ان الروح نار یخمدھا الوت : 


والفس تفنى بانتفس مكررة 2 وساطيع النار تحبي نوره اللمسع 





ثم يقف من مصير النفس متسائلاً متحيراً » مقراً بعجزه امام هذه المعضلة » معتيراً أن معرفتنا بمصير النفس انما 
هي من باب الظن والفرض : \ 
علم فکیف اذا ye‏ الأقبر 





PAY TOO فیس رہم یھ نے تا‎ 
DRAPER OA RO NES ANA o NARA A 








AT 


Ye 


2 من جهة اخرى يقر أصحاب الديانات بالبعث والنشور » وینکره الفلاسفة الادیون والطبیعیون . ما آبو العلاء 
)9( فقد اضطرب في هذا الوضوع » فتارة يثبت البعث والدینونة » ويراهن على ا حقیقة : 

)6( زعم النجّم والطبيب كلامم | أن لا معاد فقلت ذاك الک 
24 ان صح ۹۲ ١او‏ صح‌قولي Ade us)‏ 








6 وتارة أخرى يتناول القضية بشيء من النهكم : 
ef Le 6‏ حسدیث gee pl ly Lis‏ 





6 
2 و خخلاصة عامة 
x‏ 





> آتکر نیکلسون على ابي العلاء لقب فیلسوف : لأنه ليس عنده مذهب فلسني محدد » وليس ما نصادفه في 
شعره سوى حكمة عادية نتيجة التأمل والتفكير في احوال عصره . وذهب الدكتور طه حسين الى ان اديب المعرة 
کن فيلسوف حقاً » لأنه درس العلوم درساً علمياً متقناً وبسط سلطانها على حياته العملية ... ومهها يكن من أمر فأبو 
العلاء بلقب SH‏ أحق منه بلقب الفیلسوف . 

من جهة أخرى أن أبا العلاء ليس كافراً ملحداً ولا مؤمناً مستسلماً . لقد كانت حياته سلسلة من الآراء المتناقضة 
المتتابعة على غير ترتيب . 
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جناية الوالد 


أولو الفضل في أوطسائهم غرباء 
اذا ما خبت ناز الشبييية ساني 
وز دق في الخلق معرفي بهم 
عل pel py Ly gt LI‏ 


des‏ وت GL‏ عنم al‏ مج 
ولو نص لي بين النجوم A‏ 
وعلبي سس أن لسسالن ماه 
Y‏ على امصارهم حط اء 


شقاء العیش 


لا jal Js ofa‏ في زمن 
erh,‏ و اة 
وأنت أرشد منبا حين تا 1 
7 ع 


¿ello as‏ فقدري ین تلقيه؟ 
ر هة JE ey il‏ الله ييقيه 
الى الطبيب يداويه وسقيه 


de موت‎ ge OLS Ls بقراط ؛‎ 


del dl Ja 


ni‏ ل مفل داز النسوان أولى 
pL‏ إن عرفن كتساب لسن 


ود جج 


ويتركن e AH‏ لب 


ورد ۶ e‏ ۱ 
8 لین من aye y‏ 
سوی من کان مرتعشا داه 


gie Fa ا‎ 
old 
le 


من من لياع 
رجعسن ما پسوه 
تين هدر متعلات 
پلقنهن ا یک ات 
ا رر سید ۳ من التلغات 





طول السفر 


لعمري لققد طال مذا السفر 
أأخرج من تحت له السماء ؟۶ 


على se es‏ دو النفر 


A SS‏ وأيسن الضے ؟ 
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Eee = a (6)‏ 
(o)‏ ها لحسمى اذا ما استقر 
0 ولست اال اذا ما پلت 


. تقد فرست تلك الاسودٌ طوائقفاً : 
> فلا pa A gis a‏ 


اذا كان عم الناس لیس بنسافضسع 
قضى الله فنا بالذي هوكائن 
آفقوا آفقوا یا غواة El‏ 


ارکع اربك في نبارك واسجسسسد 
وارسم شرابك » لا ترد 
يكفيك صيفك من يي ساسابك Ble‏ 
ور الا سس اق وا وك در 

5 “A 


ود وع تحت ولاء قور A‏ 


کل بسح Gl‏ 


de‏ في ملتي واعتق ادي 
وش صوت النعي اذا قيس 
صاح هني قبورنا تلا الرحب 
خفف الوطء ما اظن ادیم 
ان حزر“غافي ساعهة الوت 
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بصدق الأحاديث قالوا: كفر 


وصار لعتصسره في العفر 


من وطیء اقبر او 


S 
Ex 


على الكون فيه العرب والروم والفرس 
أنيساً ووحشاً 3 ثم ادرکھ ا الفرس 
وهل تعلب الاثمار إن لوم الفرس ؟ 


مكر الديانه 


ولا داقع فالخسر للعلماء 
فتم » وضاعت Ai NS‏ 
ديساتكم مكرٌ من القلدماء 


إركع لربك 


وک A ar iur ae‏ 
os‏ اللجين ولا اناء السجد 
واذا شتوت فقطعة من برج A‏ 
في Y pd nt e all‏ 
فاصرف A ll pt Hey‏ 
صوت الغراب وفي صياح المجحدجد 


غير حد 


تع یس اف se‏ 
بصوت البشير في كل ناد 
فاين القبور من عهد عاد 
الارض إلا من sh ol‏ 
أضعاف سرور ساعة اليلاد ... 
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من حفر 
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۱ 7 التصوف عن الكلام والفاسفة في أنه يلتمس الحق عن طريق تطهير النفس » واعدادها لقبوله بالا ام 
الالمي . فاربابه يعتقدون بان النفس من اصل طاهر شریث » تلوثت بأدران المادة اذ حلت في الحسد وعضعت 


7 
۵ 





>< 7x 
له » فاستغلها في اغراضه الحيوانية. لذلك فان النفس تأمل في التحرر من عبوديتها واستعادت طہارتا السابقة؛ ا‎ e 
)6(| ٠ وذلك بقهر الحسد واذلاله وحرمانه رغباته . فاذا تم لها ذلك سمت نحو الله واستمدت منه العرفة الصحيحة‎ 5 
9 . وسلكت بهديه طريق الحق‎ O) 
)©(  ةملكلا رہ هذه النزعة الزهدية ميت بالصوفية لاشتقاقها من « الصفاء » لأن اربابها عرفوا بصفاء القلب » أوان‎ 
© الصفّة ء وھی السقیفة التي كان فقراء المتعبدين يجتمعون تحتها خارج مسجد المدينة . ويرى بعضهم ان‎ cast © 
iA ... الصوفية من الصوف وهو لباس النساك‎ 4 
وللتصوف اصول عدة ء فالتزعة التي بمتاز بها هي التقشف ونب حطام الدنيا » والاستغراق في الاعتبارات ال‎ = 
ES الروحية » وهى نزعة مشتركة بين مذاهب عديدة . فنی فلسفة اهنود زهد ء وکذلك في فلسفة الاسکندرانیین » وف‎ lon 
> ۳ ۴ > 
المسيحية والاسلام . فليس من السهل » والحالة هذه » ان نرد التصوف الاسلامي في اليل الزهدي الذي صحب الک‎ O 
التعالم الروحية في الاسلام وحدها » ولا ان نجعله ولید الرهبنة المسيحية » ولا هومن فارس آوافند » آومستخلصس اب‎ 4 
| Male کن من فلسفات الیونان الروحية . ولکنه رعا احذ بعض مبادئه ومناهجه عن بعضها وشارك سائرها في بعض‎ 
2 9 
© . ومناهجه‎ © 
(| امن الايمان في التصوف مصدرها الاسلام ء فعقیدة التوحید ء والتصدیق بالرسالة ء والتقید بالفرائض ...ء‎ ١ 


© هي من اصل اسلامي . ولكن هذا التصوف لم يبق بمعزل عن المؤثرات الخارجية » كالتأثير المسيحي في فكرة الب © 
IX‏ الامی التی دعت الیها رابعة العدویة VAN)‏ ھ) ء وما في حياة السالكين من شبه يحياة الرهبان » کا نشبر لی التائیر )پٹ 


)6( المندي في فكرة الفناء وعقيدة الحلول عند غلاۃ الصوفیة ء وا ی بدعة حلقات الذکر ؛ وفنون تعذيب ا حسد: |( 
) ونلفت الى التأثير اليوناني في فكرة الاشراق والاتصال . ) 
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أ ب أدوار التصوف : 
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o نشأً التصوف من أولیات بسیطة ؛ مم اتسع وتطور بحکم الو الطبیعي وبتأثير العوامل الخارجیة . ويمكن القول‎ (a) 


ا انه مر بثلالة ادوار » وكان لكل دور خصائصه : )6 
کر 
)© )2( 


١ @‏ دور الزهد العملي : لم يكن التصوف في بدايته مدرسة فكرية مميزة » بل كان طريقة زهدية اتصفت ا 
lo)‏ بالرغبة الشديدة في شؤون الدين » والاستبانة بأمور الدنيا » والقيام بفرائض الدين على أتم وجه . وبروز هذه الترعة S‏ 
(a)‏ يعود الى تشديد التعليم الاسلامي على الاعتبارات الروحية والفضائل الخلقية والقم الانسانیة ء by‏ القدوۃ الصالحة 

التي وجدها الناس في حياة النبي وتصرف الطيبين من الصحابة . وبدات ہذہ النزعة تتبلور فی تعلیم الحسن البصري e‏ 
(۱۱۰ ه) ومواعظه الدينية نی مسجد البصرة » ولذلك عده التصوفون رئيسهم الأول . على ان ول من اطلق علیه ‏ ہت 
وصف « الصوثي » هو ابو هاشم الكوفي الذي كان يرتدي الصوف تقشفاً ويلازم المسجد في الكوفة . 


0 
2 





Y, 
a 


۲ دور الفاسفة الصوفية : بدأ التأثير الخارجي يتجلى في التزعة الزهدية التي برزت في خراسان بتأثير التعالم 
المندية البوذية . ويروى عن ابراههم بن أدهم 10 ه) امير بلخ انه ترك ملكه ونبذ أمواله وكأ الى المسجد يعيش 
فیه عيشة التقشفین » يكتني بالقليل من الطعام » ويواصل القراءة والصلاة . 

اما من حیث الفکرة فان رابعة العدوية (۱۸ كانت السابقة الى اقامة NICH ES‏ مكان الخوف 
والرهبة » وذلك بتأثير التعالم المسيحية . وعنها اشتبر القول انها ما عبدت ريها خوفاً من جحيمه » ولا رغبة في 
نعيمه » بل حبا به ليس إلا . 

من هنا أخذ المذهب الصوفي يتجه في بحريين : حمل الاول التأثير اليوناني . وانطبع الثاني بالطابع الهمندي . ييبرز  Cl‏ 
الاول في مؤلفات الحارث بن اسد ا حاسبي (۳٢۲ھ)‏ ء وفہہا بشدد علی ا ماس العرفة ا حق بالاتصال الاشرائی » > 
وهذه المعرفة علمها ذو النون المصري ۲٤١۷(‏ ھ) ۔ والٹانی یبرز فی فکرة الفناء الروحي ء وھي فکرة مقتبسة عن فكرة ( 
الفناء ( الرفانا) الهندية . _ 





2 \ ۱ ۴ 5 ران ۶ ۰ ney wig‏ : 7 پک 
ثم جاء الحنيد البغدادي (98؟ ه) فنسق مبادئ التصوف وربطها بالاصول القرانية » وافرغها في نظام روحي 





ya‏ ٣۔-‏ دور المبادئ التطرفة : Soy tt pole‏ من اعلام التصوف هو آبومنصور CAV) CIEL‏ . وكان 
2 متأثراً بتعالم ابي زيد البسطامي » فطغى على منهجه الزهدي التأثير الهندي . وقد غالى الحلاج في فكرة الفناء حتى 





9 زعم آن روحه تتحد » عند النشوة » بالذات الا ة وتغدو معھا ذاتا واحدة ء ما حمله على القول : Gly‏ الحق 
١‏ 45 
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PATITAS SITIOS jogs. 


والحق انا » أو : « سبحاني ما أعظم شاني » . وهذا ما عرف بالشطحات الصوفیة . وقد اثارت مواقف ا حلاج 
فما بعد حاول الغزالي ( ٠ه‏ ه) ان يحرر التصوف من مثل هذا الغلو ويربط أصوله بالشرع » ويحببه الى قلوب 
النا 
س . 


ج-- النظام الصوني 





۱ مكان الاجاع : عند ترکز التصوف کمدرسة آخذ اتباعه بتحولون عن الساجد ای آما کن خاصة أقاموها 
prat‏ » عرف واحدها بالرباط أو التكيّة . فکانوا بنقطعون الى هذه الأماكن ويعتزلون فيه ا حتمع للقیام با ا 





ES 5‏ 
احدثوہ من شعائر لم يرضى عنہا جمھور ا مسلمین . !ا 
کانوا يقضون نهارهم بالقراءة ٠‏ ويحيون ليلهم بالهجر » ويقيمون حلقات SU‏ . اما طعامهم وشرابهم فلم يكن > 
یتجاوز کسرة من الخبز وقلیلاً من الاء e‏ ورداژهم قیص صوف ۰ وفراشهم قطعة من حصير . TO‏ 
x‏ > 

۲ شروط القبول : لم يكن الالتحاق يجاعة المتصوفين مباحاً لأي كان » اذ ان شروطاً قاسیة کانت تفرض ‏ 6) 


على من يرغب في ان يصبح من المتصوفين . فمن الشروط ان يكون الطلب بمحض الارادة » وان يتخلى الطالب عن ار 
أمواله Sl,‏ » ويتعهد عراولة القراءة والصلاة هاراً وباحیاء الليل بالعبادة والتہجد 2 وطاعة مرشده طاعة عمياء 8 ,7 
فاذا رضي بذلك عين له شيخ يدربه » ثم يجري تكريسه متصوفاً » ویلبس الخرقة الزرقاء La‏ غذا التکریس . 


۳- الدرجات والراتب : بر السالك في طريق التصوف في أربع درجات : اوها درجة « الرید » وهو طالب اٹ 


لانتساب ۰ فاذا استکل تدریبه انتقل الی درجة « السالك » . فاذا توصل الى ممارسة الطریق بسهولة . انتقل الی ۰ (O)‏ 
درجة « احذوب » آي الذي جذب ال الطریق الصوفي بکل جوارحه . وبعدها يتحول الى درجة « المتدارك , ء اي © 
الذي نحت نفسه من غرور الدنيا ووجدت الرضا والقناعة ونشدت النجاة في الحرمان . : 2 


والمتصوفون المقبولون ينتظمون في أربع مراتب : مرتبة « المبتدئ » أي الطالب الذي ما بزال في مرحلة التدرب » 
ومرتبة « المتدرج » أي الذي بمارس الرياضة الصوفية » ومرتبة « الشيخ ؛ اي المرشد والمعلم ورئيس الطريقة أو مدير ار 
التكية » والأخيرة مرتبة « القطب » وهو شيخ مشايخ الطرق والمرجع الأعلى والأخير في النظام الصوني . ( 
٤‏ السفر الصوفي : التصوف » في نظر اصحابه » هو طريق العبد الى ربه . فحياته سفر اليه تعال » ينبي / 


الى مشاهدة الق : والسفر فيه مراحل تعرف باسم 0 القامات ؛ 6 وهي درجات ارتقائية يجتازها السالك بحسب Ex‏ 


1 1۷ 
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الها تقدمه في الرياضة الروحية . وفی أثناء سفره تعتاده آعراض نفسية تعرف باسم « الأحوال» » وهي فيض 


رپ سریوسے ريا ریپ ری مد = Y pu‏ 9 
۸ ۵ 


3 شعوري يغمره ثم ينجي عنه بغير ارادة منه » ولیس هنالك من صلة حتمية بین القامات والاحوال . وتجدر الاشارة 
)6( الى ان elle‏ الصوفية اختلفوا في عدد القامات وعدد الاحوال . وتجاول فما يلي تعداد الهم مہا : 

(9) 

(6) 

: القامات : تجري القامات محسب الترتیب التالي‎ - fa) 

۱ (6) 

)3( « التوبة » وهي الشعور بالاثم والندم عليه والعزم الاكيد على تركه . 

)6( «الورع ) وهو براءة ¿NUS‏ من pla.‏ الناس > وهو اول الزهد وفي آخره يلبس السالك المرقعة : 


« الزهد » وهو ترك الدنيا وعدم البالاة من اخخذ بها » والزهد في ا حرام واجب By‏ ا حلال واجب . 

« الفقر » وهو الا کتفاء من حاجات الحياة بالضروري والابتعاد عن الكالي . 

« الصبر » وهو احتال الکروه حتی ينقضي بلا شکوی . والصبر نوعان : صبر على ما أمر به الله وصبر cot le‏ 
عنه . 

« التوکل » وهو ترك تدبير النفس » والاسترسال مع الله على ما يريده . 

« الرضا » هو سكون القلب الى أحكام الله » وموافقته لما رضي به واختاره له . 


الأحوال : هي احساسات تغير نفس السالك في مراحل سفرہ ء وتكون هبة من الله وكسباً من العبد واهمها : 


« القرب » وهو تقرب السالك الى ربه بالطاعة ودوام الذ كر بالسر وبالعلن . 

و الحبة » هي دخول صفات احبوب علی البدل من صفات المحب » أي ان يكون الغالب de‏ ا لمحب 
ذ کر صفات الحبوب . 

« الخوف » وهو الشعور بالرهبة من العقاب فی الدنیا والآحرۃ . والخوف رعبة وخشیة : الاولی لوہ ا ی المرب 
والثانية لحوء الى الرب . 

« الرجاء » وهو تعلق القلب بمحبوب يُنال في المستقبل » ثقة بسعة رحمة الله » اما بحصول نفع أو بدفع 


ضرر. 
) « الشوق » وهو اهتياج القلب لدی ذکر ا حبوب شوقاً الى لقائه » ویکون علی قدر ا حبة ء وھو فطام الحوارح 
عن الشهوات . 


« الشاهدة » وهي امحاضرة والداناة » وهى وصل بين رؤية العيان ورؤية القلوب . 
١‏ البقين ) وهو المكاشفة ورضا العبد بما قسم الله له » واليقين اصل جميع الاحوال ومننماها . 0 






















)9( )6( 
زد د مبادثه وشعائره (aa)‏ 


0 
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بالتوحید والتصديق بالرسالة 5 ف ما عدا ذلك من شروح وتفاسير وتأويلات erly‏ فللتصوف نزعته الخاصة وفلسفته )3( 
المستقلة . والمبادئ الصوفية الرئيسية هى : )6( 


)9( 
- الذات الاطية : الله هو الموجود الحقيي الوحيد » وكل ما سواه باطل . ولا كان من المتعذر ان تدرك )6( 


الحقيقة بما هو غير حقيتي » امتنع ان تدرك الذات الامیة بالعقل ء واقتضنى ان يكون ذلك بالالهام الذي بفيض في ا( 


(es 
5 . حال النشوة الروحية‎ 
حقيقة العالم : لا وجود حقيتي للع فهوالعدم » ووجود العدم مع ذلك ضروري » لان بە یعرف الوجود  الا‎  ؟‎ 


الحقيق . والوجود المادي نقص لانه انفصال عن الله . والکال انما هو في العدم المادي لأنه يجوهره رجوع الى الله . 0 
— ماهية الشر : ليس للشر وجود مطلق في العالم ٠‏ فهو موجود اعتباري . ذلك ان الكون صورة اللہ ؛ 

وليس في صورته تعالى شر اصلاً . فكل ما يظهر لنا في العالم انه شر هو عند اللہ خیر ء سمح الله بوجوده ليعرف به 8 

الخير » وسبيل الخلاص من الشر هو الحب الاللهي . 6 
6 - الحب الالهبي : هو جوهر العبادة الصحيحة » ذلك ان العبادة الحقيقية لا تكون رهبة من الحم ولا إلا 

رغبة في النعم » وانما تكون خالصة لوجه الله . 1 


—öd (6)‏ التوكل المطلق : الا یمان al‏ وبقضائه وقدرہ يدعو الى التوكل المطلق 2 فالانسان لا يستطيع امراً لا بریدہ )6( 
9 له الله » لذا اقتضی ان تتلاشی ارادته 3 ارادة الله . < 


5- مصدر المعرفة : مصدر العرفة الصحيحة هو القلب لا العقل ء فاذا أضاءه الله بنور الايمان غدا مكاناً 
صاحاً لالحام الحق . والقلب هو المرآة التي ترتسم فيها الصفات الالحية » ولذلك جاء : فتش عن الله في قلبك فهناك | 
عرشه . 

۷- اللفس الانسانية : نفس الانسان العاقلة هي خیال اللہ فی ا حسم ء لکن شواغل البدن وامور الدنیا قد 
صرفتها عنه . انما يتاح لها ان تقرب منه وتتصل به أو تفنى فيه » بمقدار ما يتسنى لها ان تتحرر من عبودية املسم 
وسلطان المادة . 

۸ الاتصال والفناء : تؤدي الرياضة الصوفية والاستغراق في التأمّل الى غيبوبة النفس عن الدنيا » وارتفاعها 
الى الملأ الاعلى » حيث يتبياً لها ان تتصل بالله » أو تفنى فيه » فتنال بذلك المعرفة الحقة والغبطة القصوى . 


4 الانسان الكامل : هو خلاصة الحقيقة الكونية وظل الله على الأرض » وقد تحلى في أدم وعيسى » ثم في 
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٠‏ الحلول الوجود : في حال النشوة الروحية يأخذ المنتشي شعورٌ بان الله حال فيه ء وانه قد غدا 
مركز الكون ... 


أما الشعائر الصوفية فالغرض منها تحرير النفس من ربقة الحسد وقيود المادة . لتنطلق A‏ الأعلى وتتصل 
بالله . وقد توسل المتصوفة الى ذلك بضروب من الرياضة الصوفية ٠‏ أشهرها : 

١‏ الذكر : هو ان يكرر المؤمنون في حلقاتہم ه اسم الله » » أو عبارة اخحرى نظير « الله حق 0 ۰ حتی 
يأخذهم الاعياء . فاذا غشي على احدهم قالوا إنه قد حظي بالاتصال والشاهدة . 

Y‏ السماع : هو الاصغاء الى ما يكرر من ذكر» أو بُرتل من آيات » أو ينشد من اشعار » حتى تأحذ 
السامعين نشوة الطرب ویخیل الہم انہم یسمعون « امتاف السماوي ‏ . 

Y‏ الفناء : هو انشاد القصائد الصوفية على انغام خاصة تسمو بالنفس e‏ ويشعر المرتلون بنشوة روحية 
تساعدهم على الغياب عن هذا الوجود . 

4 - الموسيقى : هي انغام موسيقية تثير في النفوس ذ كرى الاناشيد السماوية الي كانت النفس قد اعتادتها قبل 
ان تببط الى هذا العالم . وهذا ما يساعدها على الا نخطاف من الوجود الحسي . 

٥‏ - الرقص وتعذيب الحسد : غالباً ما یرافق الرقص الطرب ۰ اذ ینہض المنتشي فيرقص رقصة يدور بها على 
نفسه في حلقة واسعة » ويستمر في ذلك حتى يتلاشى ويسقط فاقد الوعى » ويعتقد بذلك انه قد اتصل وحظى 
بمشاهدة ربه . 

أما تعذيب الحسد فيكون بوسائل متعددة . منبا احوع والعطش واللابس الخشنة ۰ ومنها الحلد والتعرض للحر 
Js ¿al‏ العذاب حتی « ملاشاة الألم wae‏ الخ . 





هم الادب الصوني 


ترك التصوفون مؤلفات عديدة تناولت العقيدة والنظام والصطلحات » وبینت الطرق . من اهمها کتاب 
«اللمم » لأبي نصر السراج وهوببحث في فلسفة التصوف ؛ ومنا « قوت القلوب » لأبي طالب اي (۳۸۹ ه) 
في شرح العفائد » وه الرسالة القشيربة » لأبي القاسم القشيري (454 ه) وهو يجمع المبادئ الصوفية ء 
و الفتوحات المكية » لابن عربي WA)‏ ه) وهو من اوسعها واشملها . 

وقد بلغ الشعر العربي الصوفي مرحلة عالية في نتاج ابن الفارض وابن عربي . وأبرز ما يتجلى في الشعر الصوفي 























ر فكرة الحب الاهمي . والشعر الصوني لا يفهم على وجهه المقصود بدون المام بالمصطلحات الصوفية . لذلك Bal‏ إت 
(e)‏ 


8 من re.‏ 6 
& ۱ سے المقام : ما يتحقق به العبد من مقاساة التكلف في القبام بالرياضات 5 
)@( ا حال : معنی یرد علی القلب من غیر تعمّد أُو اجتلاب ؛ وہوما بل فی القلب من طرب أوحزن أوشوق  Gl‏ 
2 أو هيبة » على اثر الریاضة . 9 
6 1 6 
م الوجد : انقطاع القلب عن شؤون الدنيا واشتغاله بأمر النحبوب .. )9( 

©) 


3 . الحقبتي » والرغبة الخالصة فيه عن كل ما في عالم الشهادة‎ pl الحب والعشق : الحنين الى‎ ٤ 

ه ‏ الحبيب والحبيبة : المقصود بالحبيب الله » وبالبيبة العزة الاهية > وهو ا حبوب الحقيتي الذي تتوق اليه ا( 
النفس . ۱ 

5 - الغيبة والحضور : الغيبة هي غيبة قلب العبد عن عم ما يجري حوله من شؤون الخلق » لاشتغال ا حس ا 

. ورد عليه . والحضور هو حضور قلب العبد بين بدي ربه‎ pd 


y 





LESS 





6 ۷ -۔ السکر والصحو : ARS EA ES‏ 
9 الشعور بالمثول في الحضرة الالهية » أو هو الرجوع الى حالة الحس بعد غيبة السكر . 

1 ۸ — الذوق والشرب والري : درجات في القرب من اللہ وفي مراتب التجيي . فصاحب الذوق. متساکر » 
6 


وصاحب الشرب سكران » وصاحب الري فانٍ في الله . 
NG‏ 4 - القرب والبعد : القرب ملازمة العبادة والاتصاف بالطاعة ء والبعد مفارقة الام وا معصية . 


0 





© 


7 


٠ >‏ السفر والسلوك : السفر هو السعي للحظوة بالمشاهدة » والسلوك هو المرور في المقامات الموّدية الى هذه الغاية . 
١ (d)‏ السرٌ : هوما قام بين العبد والحق من أمر مصون مكتوم . 


€ ۴ - الفراق والوصال : الفراق هو الابتعاد عن الله » والوصال هو الرجوع اليه . 
٠‏ الحق والحقيقة : الحق هو الذات الالهية » والحقيقة هي مشاهدة الربوبية . 
٤ <‏ - اليقين : هو العلم الذي لا يداخل صاحبه ريب » وهناك علم الیقین بالبرھان ء وعین الیقین بالبیان ؛ |( 
9 اليقين بالعيان . فالاول يكون لارباب العقول » والثاني لاصحاب العلوم والثالث لذوي المعارف . Ol‏ 


یح 
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<> الفناء والبقاء الاول سقوط الاوصاف الذمومة عن العہد 2 Jul‏ اتصافة بالصفات احمودة 3 اي ان کک 


6 يستولي عليه سلطان الحقيقة حتى لا يشهد من اغيارها e Y‏ ولا أثراً > فيكون قد في في الخاق وبني از 
ك با حق . yo)‏ 
oy 4‏ 4 
یس ۷ Y ۷ y Y, AAN‏ 








o —0 


لققد Je‏ قلبي تالا كل صورة 


ادین ,دين الحب انى توجهت 


طلال شوق لطفلة ذات نتر 
من نات اللوك من دار فرس 
A Sa‏ 
لو Lu, E‏ تعاطی 
A A coil‏ 
لیم Hal cai il‏ — 


دين 


لقاء 


فرعی oY‏ )2 سان 
ولواح توراة 
رکسسایے ؛ فالحب ديني وايماني 


ومصحف قران 


ونظسام » ور وان 
بت لش Ms‏ 
وأناضده اء سلي ل يافي 
sh‏ اسان 
9 7 7 - - 9 -.->_-_ يفن لبان 
عن والعراق y ns‏ 


فرع وأصل 





e 
ان‎ : des 
4 فكيف أرجو را‎ 





حکم gi ul‏ الاجسام معتبر 
فانظر الها اذا طال الزمان با 
lo pul je os A‏ 
اه فيا وأحكها 
سبحسان من أوسع الاثياء رحمته 
جل الاالههء فا تحصى عوارفه 


فليس شيء بي دي 
ما دمت في ذا لد 


لأنها أصلم اء والأصل يعتبر 
ك y ol‏ بق ولا تدر 


وليس يخلص من py yl‏ 
في الخير والشر علمساًء» همكذا الخبر 
فالكل منهء كا قد شاءه القدر 
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ا = 07 a‏ 
Y‏ - ابن الفارة )0 
3 و- ابن الفارض lo‏ 
a (+)‏ )3( 
2 ۱- عصره : شهد عصر اپن الفارض تتابع ا حملات الصلیبیة ؛ Jah‏ السلطان من يد الفاطمييين الى )6( 
)| الايوبيين في لبنان وسوریا ومصر . وعند تسام صلاح الدين الايوبي الحكم أبطل علوم الشيعة التي اعتمدت من قبل )٩[‏ 
في الأزهر . وعزز السئة . وعلى مذهبه سار من تعاقب على الحكم من بعده : العزيز والعادل والكامل ٠‏ ومن عاش 0 


في ظلهم . | 6 

ومنیت حاه بزلزال حمل أهلها على المجرة . وانخفضت في مصر مياه النيل فعراها القحط . وفتك الطاعون ‏ ا[ 
بسكائها فتكاً ذريعاً ... o‏ 
؟ ‏ حياته : هو أبو القاسم jae‏ بن الفارض » حموي الاصل ؛ مصري المولد والمنشأً . كان والده عالاً زاهداً 0 
متقشفا ء موہ الفارض لأنه كان يثبت الفروض للنساء على الرجال بين ايدي الحكام . 0 

وکان الفتی الناشی يختلف الى محلس ابيه يتلقى الثقافة الدينية . وقد أخذ الحديث عن ابن عساكر » والفقه عن 
النذري ء ومال الى حياة التصوف . 

ثم انتقل الى مكة وقضى في الحجاز خمسة عشر عاماً » متعبداً صائاً. فتضمخ شعره بأطياب الصفاء الروحي 
والصلاة . وشاع في الحجاز منظومه فأنشده المؤذنون في الأسحار وردده الاولاد في الكتاتيب . 

ولا عاد الى مصر V4)‏ ه) آثر العزلة » فقضى معظم السنوات الأخيرة من حياته بقاعة الخطابة في الأزهر » 
فتوافد العلراء الى محلسه . وكان يلجأ » من وقت الى آخر » الى جبل المقطم يحبي فيه الاربعينات في الصوم والتعبد . 
وقد توفي في عام ۱۳۳ ه . > 








۳ آثارك وآراؤه : لم یصلنا من آثار ابن الفارض سوى ديوان شعري غني بأناشيد الحب » وتبيان مراحل 
السلوك » ودرجات العرفة والأحوال والأذواق » وتصوير جال الذات العلية ومظاهرها في الكون . وهو يستعين 
بألفاظ يلجأ اليها شعراء الغزل والخمرة » ويصل بذلك الى حد يتبياً للقارئ عنده ان الشاعر قد خرج عن القصد 
الصوفي ليرسم الحب العادي . ونتوقف في ديوان ابن الفارض عند أهم اللخصائص الصوفية التي بها يعتبرممثلاً اذهب 





7% 

2 التصوف : 

6 الحب الالهي : ليس الحب في رأي ابن الفارض ٠‏ مقاماً » يكتسب . وائما هو ه حال » منحت للنفس منذ 
8 الأزل ۰ وقد مر الشاعر من حبه في ثلاثة أطوار : طور أول سماه الدارسون طور و الفناء Oly ٤ ae‏ ”موه طور 
x‏ 


)© ذ الفناء الكلي » » وثالث هو طور « الاتحاد » . 


( - الاتحاد : يتتجلى المحبوب للشاعر في امال الكوني » فتأحذه النشوة . وکلا اشتد السکر الروحي علیه تحولت الكثرة 
> الكونية في ناظريه الى وحدة » وفني « الأنا » في « الكل » . وعندئذ يصبح السكر صحواً » وهذا التحول الاتحادي 
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هو اهم مميزات الخال الموحدة » فبداية الحال سكر » ثم فناء عن الشهود » ثم محو في غيبوبه » ثم يعقب الغيبوبة 
صحو هو صحو الاتحاد بالحق الذي هو المعشوق الالمي . 

الوحدة : المدلول الغالب في شعر ابن الفارض ان النفس موضع الشهوات » وان الروح موضع الحب الالهي . 
فاذا لطفت الروح لطف البدن ء والتفریق بینہما کالتفریق بین الخمر والکرم ء فالكرم مادة والخمرة روح » والأصل 
واحد . وليست الوحدة التي بريدها ابن الفارض امتزاجاً بين العبد والله » فالعبد لا يحل في الله كبا يحل الحسم في 
ابلسم . ولا هو یقول بمبدأ وحدة الوجود : من ان الله هو العالم » فالوحدة في رأيه هي حال مشاهدة oda dy e‏ 
الشاهدة بفقد الشاعر وجوده الذاتي ويتحد بذات محبوبته » ثم يعود فيفترق عنها » ويرجع الى الكثرة والتعدد » 
فالوحدة « هي وحدة شهود لا وحدة وجود » . فابن الفارض ل يقل بالحلول كا كان يقول الحخلاج من قبله » Lely‏ 
قال بالاتحاد . 


٤‏ فلسفة اہن الفارض : لثن كانت الصفة الغالبة على شعر ابن الفارض هي صفة الحب » وما يتخالها من 


وجد » وشوق » وذوق » ومشاهدة » واتحاد »> فانہ لم بخلُ من مناح فلسفية ترقى الى فلسفة الحب والمعرفة شأنها 
عند افلاطون ۔ 


المعرفة : الحب والمعرفة توأمان » وكا ان الحب حال فالمعرفة حال ايضاً » وليست مكتسبة . وكيا ان الحب 
درجات ومراتب ٠‏ كذلك المعرفة درجات ومراتب . ولا تأتي المعرفة إلا عن طريق القلب ء تبعث بها الارادة 
الالحية » ولا يبدي اليها الاستدلال المنطتي بوجه من الوجوه . وهذه المعرفة كانت قبساً في النفس قبل اتصالا 
بالحسد » يوم كانت بعد في العالم العلوي » حتى اذا انحدرت الى ادران المادة فصلتها عن الحقيقة الحجب الكثيفة 
وتعيّن على التفس في جهادها ان تستعين الحب على المعرفة » وان تستعین العرفة علی الب . لقد جعل ابن الفارض 
lll UL‏ موضوعاً لحبہ ولعرفته في الوقت نفسه ‏ والنفس التي هي مصدر المعرفة تنتقل من المعرفة الحسية الى 
المعرفة الاهامية . 

القطبية أو نظرية الانسان الكامل : للقطبية في مذهب المتصوفة مدلولان : واحد مردّہ الى ان القطب أكمل 
الناس قاطبة » ولذا عهد اليه برعاية البشر فسمّوه غوثاً » وآخر مردّه الى ان وجود القطب قد سبق وجود الکون » 
ولذا كانت القطبية قديمة لا بداية لها في الزمان المادي . وابن الفارض فهم القطبية بحسب مدلوها الثاني » اذ هو 
یذ کر ان الارواح صدرت عن « روحه ؛ وفاضت في البدء » وان الانبياء جميعاً تحدروا من هذا الوجود القديم » 


واستمدوا شرائعهم من شريعته الأزلية . 
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۵-- منماذج من شعر ابن الفارض : 


سائق Gy OL BY‏ البيدطي 
وب .۔سفات الشیح عني ان مررت 
وتلطف واجر ذ کری عل هم 
اا فا اة امه 
ومتى أشكو جرا اا ب الشا 
مقمي من سقم ابا کم 
م يرق لي متزل بعد اللق ا 
اي ليلاي الوصل مل من عودة؟ 








pos.‏ انك ملي 
م اقض حق هواك ان كنت الذي 
فلشن رضيت بها فة د أسعفتني 
يا ماعي طیب اللام ومسانحي 
فالوجد باق ولوصال مماطلي 
اخفيت حبّكرٌ gl gL el‏ 
دع عنك ew‏ وذق طم افوی 
برح الخفساء بحب من لوفي الدجى 
وان اكتفى غيري بطيف خیسسسالسسه 
لو قال تيا : قف على جمر الغضا 
des‏ تفن واصفيه مستبه 


ثق الاظعان 


oy 


bp le a ces 
حي‎ ul mr من‎ e 
StL علهم ان بنظروا عطغ‎ 


مال هما براه الشوق في 
A le‏ 
زد بساشکوی الا ابفرح كي 
وعسول الث ابال دوي 
لا ولا مستحسن من بد مي 


dh py‏ قول الصب أي 


gt قليّي‎ 


أقضٍ فبه أسى » من بِنی 
ا ت 





ثوب السام بسه؛ ووجدي التلف 
ولصبر نان » ly‏ اء مسوفي 
حتى لعمري SA e AS‏ 
لوحمدته أخفى من اللطف N‏ 
ناف عشقت ففعهد ذلك عنف 
سفر اللشام » لقلت : ييا بدر احتف 
فأنا الذي بوصاله لا آکتني 
لوقفت مشلا ولم أتوقف. 
یفنی الزمان وفیسه مام پوصف 


۱۳ 177777 











کم 


PL 





ی۔۔سسا احخت سے من حبیبی ی 
قلعت سا لسسع + ونظرت ما 
ان زار يوسساًء یسا حشاي تقطعی 


ما للنوى ذنب ومن أهوى معي 






رسال سس قة أديتب ا بتلطف 
تتظري ۰ وعرفت da gm‏ 


كلفاً بيهء أو سارء یسا عین اذرفی 


ان غاب عن انسان عيني فهو في 


السکر الروحي 


شربنا على ذكر الحبيب مدامة 
بقولون لي فأنت بوصفها 
صفاء ولا ماءء ولطف ولا هواء 
تقدم كل الكائنات حديئها 
وقسامت بها الأشياءء ثم لحکة 
على نفسه فليبك ‏ من فاع عمره 


سكرنا بها من قبل ان يُخلق الكرم 
loo sie Jl co‏ عام 
ونور ولا سس سار وروح ولا جسم 
¿ku‏ ولا شكل هناك ولا رسم 
بها احتجبت عن كل مالا له فهم 
وليس له فا نصيب ولا سهم 
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en. ©) 


o ز ابن عربي‎ O) 
6 

ai 7 0 ©‏ و و O‏ 
ale — 24‏ هوحيي الدين ابن عربي . ولد سنة ۵۵4 ه. بمدينة مرسية في الاندلس . ذکر آن اباه کان من 6 
acl ©)‏ الفقه والحديث وعاش في زهد وتقى » هما كان له تأثيره على ابن عربی . O)‏ 
x ٦‏ 


في عام 057 ه انتقل به والده الى اشبيلية ٠‏ فقراً على ابي بكر بن خلف » ودرس الحديث والفقه على آبرز |9 
اعلامها . ثم مالت نفسه الى التصوف . وراح يضرب في البلاد متنقلا في الحواضر من قرطبة الى غرناطة ٠.‏ متصلا 8 
بشیوخ الصوفية . ( 

في الثلاثين من عمره كان قد اصبح مشهوراً » فدعاه أمير المغرب واوكل اليه تربية ولده . ولكنه اضطر الى | 
مغادرة المغرب بسبب كثرة الحساد . ثم انتقل الى مصر » وقد سبقته اليها شهرته » فجادله الشبوخ في شؤون الدين 
واتہموہ بالکفر . ولکن سيّد مصر قربه منه وأعدّ له منصبا » فأياه معتذراً ويمّم ارض النبوة . 
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7 
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في عام 0۹۸ ھ استقر فی مکة وراح یلتی الدروس فا ء وهناك أكمل تأليف كتابه « الفتوحات المكية ٠‏ . وبعد I‏ 

ما قضى مدة في مكة المكرمة » تاقت نفسه ا ی السفر» فقصد الى حلب والوصل وبلاد الروم » حتى استقر في |( 

دمشق حيث توفي سنة ٣٦۸‏ ه ودفن على سفح جبل قاسيون . 8 

1 ۳ a اش نج . .. ی‎ ۰ * shalt ۰ aS. “anal ء‎ 

Y 4‏ اهم مؤلفاته : اهم ما تبقى من مؤلفات ابن عربي الكثيرة : الفتوحات المكية » وفصوص احکم » 2 

PS . وترجان الاشواق ؛ فضلا عن الديوان وشجرة الكون‎ e 

1 وكتاب « الفتوحات المكية » هو بمثابة موسوعة صوفية . فيه يروي ابن عربي أن عالم الحق قد انجلى لناظريه ٠‏ او 
O)‏ . فرأى النبي محمداً رصلعم) جالساً ی عرش يحيطه الملائكة والأنبياء والأولياء » فأمر الشيخ بان ييث الناس كنه 
x‏ الاسرار الاطية . ویقول انه بیغا کان بعتمر الکعبة بصر بروح سماوي LE‏ له بصورة فتى ببي الطلعة » راح يرشد 


6 خطاہ ا ی الھیکل الحجوب وراء الظواهر اليتة . ثم ولج الفتى الكعبة بصحبة ابن عربي » 
فتفح في صدر الشاعر آنفاسه کانما شاء أن يسكب في قلبه خلاصة حقائق الموجودات . 





ویعالج الکتاب موضوعات متعددة منها الّه » ال حوھر ء العالم الانسان الکامل > ا حلولیة والاتحاد ء وما تخلل 

) ذلك من عناصر المانوية والخنوصية والاسكندرانية » وغير ذلك . 

) وہ فصوص ا حکم ؛ يبحث في قلب الانسان من حيث هو امكانية المية تتلقى الله فيضاً نورانیاً A ٠‏ من 

< ادراكه بالمعرفة لأن الله غاية المعرفة . والفصل الذي عقده لآدم هو خلاصة فلسفته الغيبية . 

٤ ما « ترجان الاشواق » فهو حموعة من الشعر ازدحمت فيها معاني الغزل » وکث اللبس وتعددت الاحتالات‎ ١ 

) . مما أهاب بالشاعر أن يشرحه‎ ١ 
) ۱ 




























۳- خلاصة فلسفته : نوجز آراء ابن عربي الفلسفية في النقاط التالية : 

الله واحد » مطلق » مصدر الوجود » ووجوده عين ذاته . 

— الكون ازلي وتخلوق معاً ء هو ازلي من حيث هو ني علم الله الازلي » وهو مخلوق من حيث هو خارج اللہ فی عالم 
الحس والاشكال والأحجام . 

. الله عا خلق » ومع ذلك فان الحق ( الله) والخلق شيء واحد‎ je 

-- ان انفصال الانسان عن الله حاضع للارادة الاهية . 

۔-. لا یصیح الانسان اللہ » وانما يعي المتصوف الله » فيعلم انه والله واحد . 

— حقیقة ا حمدیة ھی المبدأ الخلاق . Cay‏ حقيقة الحقائق . وهذا آخر ما تنتببي اليه نظرية الانسان الكامل . 

کل نی لین لات الله » وحمد الأنبياء » وهوه الكلمة » » وملتقى الكلات الحزئية » وهو مجتمع 
التبوات المتفرعة . 


4 - عناصر فلسفته : عناصر ۶ .فة اين عربي متعددة » ونتوقف عند المهم منها : 
بالحب : يرى ابن عربي ان الحب ثلاث درجات الحب الطبيعي ء وا جب الروحي 2 والحب الاللهي . ويعني 
AY CLL‏ محبة الواحد اي انحبة الابدية ينبوع كل محبة . وغاية الحب هي معرفة حقيقة ال حب ء وحقیقة الحب 
GAY OL,‏ شيء واحد ء لان الحب لیس صفة مضافة ا ی الذات ء ولا هو حرد علاقة بین العاشق والمعشوق » 
انما هو الذات والمعشوق . 
الانسان الکامل : بتفرع کلام ابن عربي علی اقيقة » فهي تارة الروح الأعظم ؛ وفلك الحياة » والقطب » 
وهي طورا ga‏ الأعلى » والعرش » والعقل الاول . فالمظاهر والاسماء تتنوع وتبقى الحقيقة واحدة . وحقیقة ا حقائق 
منعكسة في العام » وهي كاملة » والعام الذي هو انعكاس ها كامل ايضاً »> وأكمل صورة لها هي صورة الانسان 
الكامل . 

وعلاقة الانبياء بالحقيقة كعلاقة الحزء بالكل ؛ اذ تجمع في الحقيقة ما تفرق فم . وني الحقيقة تكن الحكة التي 
تفرقت في الانبياء والاولياء » وبلغت النبي محمداً فأعطي « جوامع الكلم ؛ . 
الخلول ووحدة الوجود : يتفاوت حلول العقل الاللهي في الكائنات بتفاوت استعدادها لقبوله . ولاكان الانسان 
أكملها احتواء لخصائص هذا العقل » صح ان يطلق عليها اسم الخليفة والصورة ( صورة اللہ ) والکون الحامع > أو 
الكون الصغير » والمرآة gH‏ تنعکس علہا صفات الله . 

ويجعل ابن عربي الكون طبقات خمساً يسميها ‏ الحضرات » » تنضّد بعضها فوق بعض : فحضرۃ ا حس 
انعکاس سحضرة الٹال ء والمثال انعكاس لحضرة الارواح » وهكذا حتى نصل الى حضرة الذات الالهية المطلقة » 
وقلب التصوف وحده انعکاس ها . 
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الفناء عن المعاصي » وبه تصبح اعال المتصوفة صا حة » ما دامت بحد ذاتہا أأعمال اللہ . 

الفناء عن صفات العالم المحسوس » واعتبار الله وحده جامعاً لأعيان صفات العبد . 

الفناء عن الذات الحسمانية » بحيث لا يشعر بها المتصوف » بل يشعر ببقاء الذات التي لا تتبدل , 

الفناء عن العالم بأسره » وعن النظر فی الکون الظاہر ء وادراك ا حق ا حجوب وراء هذه الظواهر . Ss‏ 
فناء التصوف عن تأمله » اذ یصبح الله هو المتأمل والتأمّل فيه . 
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— حقيقة الدين : يرى ابن عربي ان الاديان متفرعة » وان كلا منها لا يحوي غير قسم من ا حقیقة ء ولذا بات 
على المتصوف الا يعتنق ديئاً واحداً » خشية ان يضل السبيل وتغيب عنه معرفة ا حق . والتزاع بشأن الادیان امر باطل / 

لأنه دليل الجهل . وقد حاول ابن عربي ان يقرب ويؤلف بين المسيحية والاسلام » فاقطذ لهذا التقريب أمساً ‏ ال 
منها : ان الثالوث المسبحي يككون وحدة يقابلها في القرآن الكريم : الله » الرحمن » والرب ء وان المسيحية قائمة Öl‏ 
على Mu‏ الحبة وان احبة قوام الا یمان في الاسلام . 4 


۵ 





— والتسيير : يعتيرابن عربي ان الانسان مسؤول عن اعاله » لان اعاله صادرة عنه . وهو يرد رأي الحبرية ‏ |< 
ولكنه لا بقرٌ مبدأ حرية العبد . فآراؤه في التخيير والتسيير تبقى على شيء من الغموض . 


-۔ الخير والشر : هي قضية مرتبطة بمشكلة الخلق والحق » ولا فرق في رأيه بين الخير والشرفي امطلق . وان کان اللہ |[ 
مصدر الخير فلا يجوز اعتبار الانسان مصدر الشر » وانما يقال ان بعض أعال الانسان تحمل محمل الشر . فالشر اي 
احض لیس موجوداً de‏ ذاته » وكذلك الخير الحض . < 
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يعد القرن الرابع للهجرة من أغنى العصور العربية بالمتناقضات » وأحفلها بالأحداث والفاجآت . فيه بلغت 
الخلافة مبلغا من الضعف استغله الطامعون » فثاروا على الخليفة واستقلوا بمقاطعات عدة . وفيه نشط العلویون على 
اختلاف فرقهم فألفوا الاحزاب المتطرفة » وأثاروا الحركات العنيفة » وفاز منهم فريق باعلان خلافة مستقلة في 
القاهرة هي تخلافة الفاطميين . 

وفي هذا العصر نشطت Sal ASL Laue‏ التي بعثها اعلام المعتزلة » وذلك بعد ان بطش المتوكل برجاها » 
وقص الاشعري من جوانح تعابمهم » والتقت في دور امرائه يحالس الطرب والعربدة بحلقات العلم والأدب . 


١‏ المؤسّسون : ألف اخوان الصفاء جمعيتهم على أن تكون جمعية سرية ء ولذلك لم يكن من السهل ان نعلم 
عن زمان ظهورها وملابسات تكوينها الشيء الكثير. ويذكر أبوحيان التوحيدي e‏ على ما ورد في كتاب « اخبار 
dal « «ISL‏ 6 آن ll‏ هم : زيد بن رفاعة » وأبو سلمان القدسي » وابو حسن الزنجاني » وابو أحمد 
المهرجاني » والعوفي . ويبدو ان زيد بن رفاعة كان المتقدم بينهم والموجه والمرشد . اما مرکز dell‏ كان مدينة 
البصرة . ولا ندري بالتحديد متى نشأت هذه الجمعية » والمعروف ان الجمعية قد استكثلت نظامها سنة ۳۸۷ھ . 


؟ ‏ الاهداف : ان الحدف الذي من اجله تأسست الجمعية هو قوهم : « أن الشربعة قد تدنست 
بالحهالات » واختلطت بالضلالات ؛ ولا سبيل الى غسلها وتطهيرها إلا بالفلسفة » لأنها ¿all ¿ye‏ 
الاعتقادية ... ومتی‌انتظمت الفلسفة اليونانية والشريعة العربية فقد حصل الكال » . وقد بدا للجاعة ان تعدد الفرق 
وكثرة البدع واختلاف المفاهم قد ادى الى بلبلة الخواطر واثارة الشكوك » فضعف سلطان الدين على النفوس . 
ورجوع الثقة الى النفوس » مع احياء الابما » انما يكون عن طريق ابطال المزاعم بالدليل » وتأبيد الحق بالبرهان . 
ولذلك عمدوا الى العلوم العقلية يستعينون بها لتحقيق الهدف . وفي رسائلهم ما يشهد = |: نهم اتخذوا العلوم وسيلة 
لتبذيب النفس وترسيخ الايمان . 
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ويذكرون في رسائلهم ان اخلاق الناس قد انحطت + وک بینہم الخداع والغدرء وشاع الظلم والتعدي » 
« فصار ذلك سیپا لاختفاه احوان الصفاء ۰ وانقطاع دولة خلان الوفاء » . وسبيل الخلاص من شرور الدنيا » والفوز 
سعادة الآخرة لا يكون إلا بالتعاون : « واعلم يا أخي انه ينبغي لك ان تتيقن بأنك لا تقدر على ان تنجو وحدك مما 
وقعت فيه من محنة هذه الدنيا » لأنك محتاج في نجاتك وتخلصك الى معاونة اخوان لك نصحاء » . اما المدف الذي 
يتشدونه » بعد ان يتحقق التعاون التام » فهو « بناء مدینة روحانية فاضلة » تزدهر فيها الحياة الروحية . 

وهناك هدف لا يبدو واضحاً تمام الوضوح في رسائلهم » وهو ان المماعة ربما ارادوا قلب الحكم العباسي ء 
واعادة الخلافة الى «آل البيت » . ومذهب الاخوان الفكري » على ما يبدو في رسائلهم » يقربهم من الشيعة 
الاسماعيلية » وهي فرقة سياسية عنيفة قامت بمحاولات عديدة للاستيلاء على الخلافة . ولعل الاحوان اثروا بناء 
جببة قوية على صعيد فكري » بانتظار الفرصة المناسبة للوثوب . ولكنهم زالوا قبل تحقيق هدفهم . 

لقد عرفت هذه اللماعة في تاريخ الفكر باسم « اخوان الصفاء » ؛ ومن اسباب التسمية ما ذهبوا اليه هم من أن 
اسهم مأخوذ من صفوة الأخوة » اذ قالوا : « فینبغي لنا ايها الخ أن نعلم انه اذا اردتا ان نکون اخوانا اصفیاء ء 
فعلينا ان نبتدئ اولا بالكشف عن الحهالات المتراكمة التي غشيتنا لأنها اصل الشرور ... » . ومن الباحثين من يقول 
ان الاسم مأخوذ من باب الحمامة الطوقة فی کتاب كليلة ودمنة » فقد ورد اسم اخوان الصفاء في اول هذا الباب » 
حیث طلب دبشلم الك من بیدبا الفیلسوف ان محدثه عن « اخوان الصفاء » كيف يبتدئ تواصلهم ويستمتع 


ب س نظام الاخوان ورسائلھم 
١‏ س المبادئ الاساسية : 


— التستر ¿Sy‏ : نصت رسائل الاخوان علی ان اجناعاتہم ینبغي ان تکون فی مکان سرّي ء لا يتسنى 
لغریب ان یتسلل اليه ء وان تبقى احاديئهم ومقرراتهم طي الكتّان فلا بطلع علہا أحد ء إلاً ما اجازوا نشرہ فھذا 
بعلن في الوقت المناسب لقوم مختارين . وبيّن ان هذا انما هو من قبيل الأخذ بالتقية والتقية من مبادئ الشيعة . 


- التوسع والانتشار : یعمل الاخوان جاهدین علی نشر تعالههم وتوسیع نطاق نشاطهم بتأسيس فروع الجمعيتهم 
في الأقطار الاسلامية » وانتداب العتمدین من الاخوان للعمل Jo‏ الاتصال بطبقات الناس کلها . ومع رغبتہم 
الشديدة في تنمية الجمعية بزيادة عدد أعضائها » فانہم لم يجعلوا الانضمام اليها متاحاً لمن شاء من الئاس » بل جعلوه 
موضوعاً لعملية اختيار دقيق . فقد حرصوا على التعرف الى اخلاق المرشح واحواله » وتفحص أمر دينه ونوع تفكيره . 
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[Fo Es 
"1 وفي ذلك قوم : « فاذا كان الأم ركا وصفت » فينبغي لك ايها‎ ٠ وقد آثروا الاتصال بالشبان ذوي القابلية والمرونة‎ 7 
' 2 الأخ ان لا تشغل باصلاح المشايخ الهرمة الذين اعتقدوا من الصبا آراء فاسدة وعادات رديئة » ولكن عليك‎ 1 
بالشباب السالمي الصدور ؛ البتدئین بالنظر في العلوم ؛ الریدین طریق الق والدار الاتعرة ... ». ومن الشروط ابرا‎ 00... 
۱ bl . المهمة للأختيار : تصديق المبدأ وفهمه بوضوح > واتخاذه رأياً وعقيدة » والعمل المخلص بموجبه نصاً وروحاً‎ | a 


0 ۳ 
feo‏ 6 : : | 
pa‏ — التعاون : يوصي الاخحوان بالعطف الشديد على الآخ » وايثاره حتى على آدنی الاقرباء » لان صلة الاخوۃ pol‏ 
(oo)! ۳ ۱ 2 . an‏ 
| صلة روحية » في حين أن صلة القرابة مادية قوامها المصلحة لا غیر . فالرابطة الروحیة تجعل الاخوان بشعرون شعورا I‏ 
i 1‏ واحداً ويفكرون تفكيراً واحداً » حتی لکائهم نفس واحدة في أجساد متفرقة . والتقارب الروحي بمهد السبيل الى 0:١‏ 
ار = - re ai‏ وج en)‏ 
1 مبد! خر له امية قصوی ‏ ہو مبدا التعاون في كل شيء . I.‏ 
pa ۳‏ 
م - مراتب الاخوان : يكون اعضاء الجمعية » محسب نظام الاخوان نت اربع مراتب ء رهزوا إلبها بتعابير غير Hie)‏ 
ا واضحة: 1 8 
۷ 
ko | Kai‏ 


5 الاولی مرتبة ذوي الضائم » وهم الابرار الرحاء . Ne‏ 
۳ الثانية مرتبة الرؤساء ذوي السیاسة ء وهم الاخيار الفضلاء . ۳ 
الثالثة مرتبة الملوك ذوي السلطان وهم الفضلاء الکرام . ۳ 
5 الرابعة مرتبة ارياب el‏ ومشاهدة الق . 9 
۳ 
| 8 
,)9( ۲- رسائل الاخوان : ان الصدر الاول في دراسة الاخوان هو الرسائل التي خافوها »> وفہا دونوا علومھم ٦‏ 
والكثير من آرائهم وشؤون جمعيتهم » وقد بلغ العدد احدی وخمسین رسالة . وتقع رسائل الاخوان فی اربعة اجزاء : 0 
(e)‏ 
الاول : في الرياضيات » ويشتمل على انحاث في العدد والحندسة والنجوم والموسيقى واتغرافيا والمنطق وتہذیب © 
الأخلاق . Er‏ 

الثاني : في العلوم الطبيعية » ویتناول عناصر الوجودات » واصناف المعادن » وانواع النبات » واجناس الحيوان . 6 
الثالث : في الشؤون الخلقية والمدركات العقلية » ويعالج منشأ الاخلاق وتواميس الكون . (o)‏ 
الرابع : في الامور الالحية والغيبية » وفيه تفصيل نظام اخوان الصفا وخلاصة آرائہم . 2 
والاحاث التي اشتملت عليها الرسائل لا تخضع لتنسيق منتظم » اذ فيها الكثير من التکرار وتداخل الادة . ورعا le)‏ 
تعمد الاخخوان ذلك كي لا يتيسر لكل قارئ الظفر بمضمون هذه الرسائل . 0 
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3 1 | ج -- علوم الاخوان وآراژهم‎ o 
> ela pas cae Jl SA ee A إلى‎ (©) 
الشمول لانہم محثوا في کل العلوم العروفة في عهدهم . وعتاز مذهبهم بنزعة روحية تقترب من الزهد » فهم يشددون‎ ©) 
2 . عل القضائل الخلقية والقمم الانسانية والمبادئ الروحية . ويغتنمون كل مناسبة للتذكير بخوف الله‎ ES 
1 ویعتقد الاخوان بصحة السحر وصدق التنجم » ویرون ان السحر أجل العلوم . ولعلهم عظموا هذا العلم من‎ ©) 
۳ . بهم‎ Ce أجل استخدامه في فرض آرائهم على الشبان الاغرار‎ ) 
ز6‎ < 
ko) : مصادر علومهم : اعتمد اخوان الصفاء لعلومهم مصادر متنوعة اهمها‎ ١ A 
(©) . الكتب المصنفة على ألسنة الحكاء والفلاسفة من الرياضيين والطبيعيين‎ (6) 
3 . الكتب المتزلة التي جاء بها الانبياء كالتوراة والانجيل والقران‎ < 
(>) ... ۔-۔ الکتب الطبیعیة التي تتحدث عن الأفلاك والبروج‎ ۵ 
6 . » الكتب الالحية التي هي : جواهر النفوس‎ 9 
0 » وقد توکاً الاخوان علی نظرية الفیثاغوریین في العدد » وفلسفة ارسطو الطبيعية » ونظام افلاطون السياسي‎ 2 
OÖ  قفرلاو‎ » أ ومذهب أفلوطين الاشراقي . وني فلسفة الاخوان اصول هندية كمبداً احتقار الحسد » وتحبيذ حرق الثة‎ 
8 با حیوان ؛ واصول مسیحیة کعامل ا حبة ۔ أما طريقهم الى معرفة الحق فالبرهان العقلي والاستدلال النظري والشعور‎ 
q 
©) o) 
(6) زی ؟ - النظام الکونی : في رأي الاخوان ان عالم الطبيعة لم يُخلق دفعة واحدة ء ولا تحدر من مادة أزلية » بل‎ 
8 ان الله أوجده على سبيل التدرج من مادة قديمة ابدعها من لا شيء » وبرأيهم ان خلق الطبيعة قد استغرق ستة‎ 
(3) . آلاف سنة‎ ( 3 
(6) الروحانية فقد نشأت في لحظة واحدة بكلمة كانت من الله . والامور الروحانية هي ۰ کا فی تعلم‎ ai tt Ul ) 

الاسکندرانین : العقل الفعال ء والنفس الکلیة » وا یو e‏ والصورة . وعالم الطیعة تشأ من تفاعل ¿yal‏ 5 


7 


والصورة . 

وفي تعليل النظام الكوني اعتمد الاخوان على مذهبين فلسفيين : مذهب أفلوطين في الانبثاق ومذجب 
الفيثاغوريين في طبيعة العدد » يعتمدون الاول ويشرحونه بالثاني . فيرون ان الله أوجد الكون على سبيل الانبثاق کا 
تتحدر الاعداد من الواحد : git eon‏ ان الباري ‏ جل ثناؤه ‏ اول شيء أبدعه من نور وحدانيته جوهرٌ 
بسيط يقال له العمل الفعّال » كا أنشأ سس بالتکرار » Lui e‏ النفس الكلية الفلكية من نور العقل كا 
يا أنشأ الثلاثة بزيادة الواحدة على الاثنين 
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ورأي الاخوان بالتفس متأثر برأي أفلاطون والاسکندرانیین ؛ فهي جوهر روحاني ازلي . وقد کانت ؛ di‏ 
هبوطها dle SI‏ المادة واتصالها بالحسد » راتعة فی عالم العقل ء سعيدة في اطار النفس الكلية . هبطت الى هذا العالم 
وحلّت في الحسد الانساني بأمر الله » وھي لا تزال تعانی فی متاعب ا حیاۃ حتی بُتوفی عنہا ہلموت . فان کانت E‏ 
عادت الى النفس الكلية التي ہبطت مہا ء وهذا ما سموه « القيامة الصغرى » . ولا تزال سعيدة في النفس الكلية 
حتى يحل يوم الحساب ٠‏ فتحشر مع سائر النفوس ٠‏ وهذا ما دعوه القيامة الكبرى . أما النفس الشريرة فتتقمّص في 
بعض الأحياء الدنيا لتنال قصاصها وتكفر عن أثامها . حتى اذا ما طهرت » كانت قيامتها الصغرى فالكبرى . 

ولا یذ کر الاخوان ال لحسد فی موضوع القیامة ء فغالب الظن انهم لا يقولون بحشر الأجساد , والسعادة الأخروية 
سعادة روحیة حضة ء والنعم والححم حالتان روحيتان » وهذا مذهب الفلاسفة . 


lal —y‏ الطبيعي : رتب الاخوان الكائنات في مراتب كبرى من ادنى الى اعلى : ا یاد ‏ فالنبات ء 
فالحيوان » فالانسان ء فالافلاك . وجعلوا ما يشتمل عليه كل من هذه الأجناس في مراتب ارتقائية کذلك » بحیث 
جاء أعلى ما في الحنس الواحد قريباً من ادنى ما في الحنس الذي فوقه . قالوا : ہ واعلم يا أي بأن اول مرتبة الحيوان 
متصل بأول مرتبة الانسان » كا ان اول الرتبة العدنية متصل بالتراب والاء » . وقد جعلوا أدنى ما في اللماد : 
التراب » وأعلاه الحضّ , وادنى ما في المعادن الككأة واعلاه الذهب » وأدنى ما في النبات خضراء الدّمن واعلاه 
النخیل ء وادنی ما نی ا حیوان الحلزون واعلاه القرد » وادنى البشر الساعون وراء حطام الدنيا وارفعهم مرتبة الاولياء 
والانبياء » وادنى الكواكب السيارة القمر واعلاها زحل ثم الكواكب الثابتة » وهي اشرف الموجودات ء وعالم 
الكواكب هو مقام الملائكة . 

وينبغي ألا يُْفهم جما ذكرنا ان الاخوان سبقوا الى فكرة التطور الطبيعية . فليس الذي يعنون ان الكائنات ناشئ 
بعضها من بعض ۰ بل افترضوا انها منتظمة في نسق منطق ... 


4 التعلم الخلتي : يعطي الاخوان موضوع الاخلاق اهمية كبرى » فيشيرون في كل مناسبة الى ضرورة التوجيه 
الخلق الفاضل » ويعتبرون الاخلاق الفاضلة سبيل السعادة الى الآخرة . 

والأخلاق فی رأیہم نوعان : ما ہو مرکوز فی ا حبلة البشریة ء وما ہو مکتسب بالعادة الحاریة . والاخلاق ء 
مركوزة كانت ام مكتسبة » تقع تحت مؤثرات بعضها من قبيل اخلاط الحسم » وبعضها من قبل انحيط الطبيعي ؛ 
ومنها ما هو موضوع لتأثير الكواكب ؛ ومنها ما يكون ميدانا لفعل التربية وعامل العشرة . 

وللكوا كب » في رأي الاخوان » التأثير البالغ في تكون الاخلاق ؛ فاليها مردٌ ما اعتبروه مركوزا فيها . وقالوا بهذا 
الصدد : ١‏ ان الذين يولدون بالبروج النارية » في الاوقات التي يكون المستولي عليها الكواكب الناریة کالمریخ وقلب 
الأسد ء فالغالب على امزجة ابدانهم الحرارة وقوة الصفراء ... ٠‏ . 
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الفرد أن ينجو من شرور الدنیا ويفوز بسعادة الآخرة إلا بالتعاون » على أن يكون هذا التعاون قائماً بین اخوان متفقین 


oil‏ ا 
00 | 
م تد la! gal‏ 3 تقوم فلسفة اعوان الصفاء الاججاعية على مبدا التعاون 7 ولا پل لنجاح التعاون من 0 
bs fen‏ ا وق تو و : کو ا ۲ ا 
٠‏ اتفاق في الفكر وانسجام في الراي والروح . ومبدا التعاون في راءهم ضرورة اجتاعية وضرورة روحية . فالفرد لا fod‏ 
a €‏ 
يستطيع ان پستوئی حاجات حياته من غير ان يتعاون مع سواه من ارباب sa delia!‏ ء ولیس باستطاعة los]‏ 
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اسب ‚gel‏ الروحي : یزعم اعوان الصفاء انهم ولا يتعصبون على مذهب من الذاهب ‘ لأن مذههم 1 
يستغرق المذاهب كلها » » وان معوم وبناء امرهم انما هوه على كتب الانبياء وما جاؤوا به من التتزيل » . فشرائم ‏ اد 
«LY‏ على تباين ازعانہم واختلاف نصوصهم » تہدف ا ی غرض واحد : هو الحث على الفضيلة والتذ كير | 
بالقيامة وبعدالة الحساب على الاعال ۱ 7 is‏ 


والاخوان يؤمنون aul‏ وینفون الصفات عن ذاته » شان المعتزلة . وهم ستشهدون عل وجوده بالدلیل العقلي بدا 


5 


| 


۶ 
2 
tay 


۱ ر3 
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6) : قیام دولة الشر‎ -١ 
۳ واذا بلغت الى اقصی مدی‎ 5 ot اليه‎ lo, ٤ تبتدى 2 ولما غاية الہا ترتق‎ Aue واعلموا ان کل دولة لما وقت‎ y 
Ke غاياتها » اعذت فی الانحطاط والنقصان ؛ وبداً نی أهلها الشؤم والخذلان ... فهكذا حكم أهل الزمان في دولة‎ 


ke : ۳‏ 
الخبر والشر : فتارة تکون Fri]‏ والدولة وظهور الافعال يي العام ey‏ الخبر » وتارة تكون القوة والدولة وظهور ۳ 
بی 


الافعال لأھل الش رکا ذكر الله جل ثناؤه : « وتلك الأيام نداوها بين الناس » . kis‏ 
؟ ‏ قیام دولة الخیر : 0 

)9(( وقد ترون ايها الاخوان أنه قد تناهت قوة أهل الشر » وكثرت أفعالهم في العالم في هذا الزمان ... واعلموا ان‎ ١ 
8 دولة أهل الخير يبدأ أوها من أقوام أخيار» يجتمعون في بلد ويتفقون على رأي واحد ودين واحد » ويعقدون بينهم‎ 
9 ويتعاونون ولا يتقاعدون عن نصرة بعضهم بعضاً » ويكونون كرجل‎ ٠ وميثاقاً بأنهم لا يتناحرون ولا يتخاذلون‎ Lage 
(a) . » ... واحد في جميع امورهم » وکنفس واحدة في جمیع تدابیرهم‎ 





2 
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« واعلم يا أحي » أيدك الله وإيانا بروح منه » انه ينبغي لك ان تتيّقن بأنك لا تقدر ان تنجو وحدك مما وقعت فيه 2 | 

ی ی 0-0 .= fay 5 Sa t‏ 
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هذه الدنيا الني هي عالم الكون والفساد » ومن عذاب جھنم وجوار الشیاطین ؛ والصعود الى عالم الأفلاك وسعة 
السموات ... الى معاونة اخوان لك نصحاء واصدقاء فضلاء » متبصرين بأمر الدين ء علاء محقائق الأمورء 
لیعرقوله طرائق الا خرة وكيفية الوصول إليها » والنجاة من الورطة التي وقعنا LIS YS‏ يحناية أبينا آدم . فاعتبر بحدیث 
« اسليامة الطوقة » الذ کورة في کتاب « کليلة ودمنة » وکیف نجت من الشبكة » لتعلم حقيقة ما قلنا» . 
6 -- الدينة الروحانية : 

« ينبغي لنا ايها الأخ ان نتعاون ونجمع قوة جسادنا » ونجعلها قوة واحدة » ونرتب تدبير نفوسنا تدبيراً واحداً » 
ونبني مدينة فاضلة روحانية . ویکون بناء هذه المدينة في مملكة صاحب الناموس الأكبر الذي يملك النفوس 
والأجساد . وينبغي ان يكون al‏ هذه المدينة قوماً أخياراً حكماء فضلاء » مستبصرين بأمور النفوس وحالاتها » وما 
يتبع ذلك من أمور الاجساد وحالاتما ... وينبغي ان يكون لأهل المدينة سيرة جميلة كريمة حسنة يتعاملون بها فیا 
بيهم » وان يكون لهم سيرة اخرى يعاملون بها أهل المدن ابلحائرة . وينيغي ان يكون أساس هذه المدينة على تقوى الله 
كيلا ينهار بناؤها » وان يشيّد بناؤها على الصدق في الأقاويل » والتصديق في الضمائر » وتم أركانها على الوفاء والأمانة 
کما تدوم » ويكون كاها على الغرض في الغاية القصوى التي هي الخلود في النعم ... فاذا اننظم أمر المدبنة على هذه 
الشرائط فهي السيرة الكرية الحسنة التي تعامل بها أهل المدينة فیا بینہم . 


ه ‏ محالس الاخوان : 
اعام ايها الاخ انه ينبغي لاخواننا » حیث كانوا في البلاد » ان يكون لهم بحلس خاص يجتمعون فيه في أوقات 
معلومة ء لا پداخلهم فیه غیرهم ؛ يتذاكرون فيه علومهم » ویتحاورون فيه آسرارهم ... » . 


5 اخفاء العلوم : 

« وینبغي ان تکون مذاکرتہم أكثرها في علم النفس ہ وا حس وا حسوس ء والعقل والعقول ؛ والبحث في اسرار 
الكتب الالهية والتتزيلات النبوية . وينبغي ايضاً ان يتذا كروا العلوم الرياضية الأربعة هي : العدد والهندسة والتنجيم 
والتأليف . وأما أكثر عنایتہم وقصدهم فينبغي ان يكون البحث عن العلوم الالمية التي هي الغرض الأقصى . 

geb‏ أن لا نک أسرارنا عن الناس خوفاً من سطوة اللواك السلطنة الارضیة ء ولا حذراً من شغب جمهور 
العوام » ولكن صيانة لمواهب الله عز وجل » لنا > كا أوصى المسيح فقال : « ولا تضعوا الحكة عند غير أهلها 
فتظلموها » ولا تمنعوها عن أهلها فتظلموهم » . 
Y‏ — التوسع : 

geh‏ أيها الأخ البار الرحيم ان لنا اخوانا وأصدقاء من كرام الناس وفضلائهم » متفرقين في البلاد . فنهم طائفة 
من اولاد الملوك والأمراء والوزراء والعال والكتاب » ومنهم طائفة من اولاد العلاء والادباء والفقهاء وحملة الدين » 
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ا ومنهم طائفة من اولاد الصنّاع والمتصرفين وأمناء الناس . وقد ندبنا لكل طائفة منها واحداً من اخواننا » لينوب عنافي الا 





)63( 2 ۳ 6 
2 خدمتهم بالقاء النصيحة البهم » بالرفق u u‏ علہم ؛ ولیکون عونا لاحوانه an‏ لحم الى الله )0( 
0 سبحانه » الى ما جاءت به انبیاؤہ ء وما اشارت اليە اولیاؤہ ء من التنزیل والتاویل ء لاصلاح امر الدین والدنيا |(6) 


(2) day O) 
6 وقد اخترناك ايها الأخ الرحم لمعاونتهم » وارتضيناك لمشاركتهم » بما آنالك الله من فضله من العقل والفهم ء‎ ١ (6) 
(6 لتكون مساعداً لهم . ومعاضداً لاخوانك . فانظر بعد لك وميّز ببصيرتك من ترى من اخوانك واصدقائك  ممن‎ 
يمكنك الوصول اليهم بأرفق ما تقدر عليه من اللطف والمداراة : بأن تذكرهم با ألقيناه اليك من حكتنا وأسرار ا(۵‎ o) 





5 علمنا ء لئنبہھم من نوم الغفلة ورقدة الخهالة » ونحييهم بروح الحياة باذن الله تعالى ... » . 9 
> > 
6 4 الحفاظ على صفاء الاخوة : 35 
8 « وينبشي لاخواننا » اذا اراد أحدهم ان يتخذ صديقاً » أن یعتبر أحواله » ويتعرف أخباره » ويحرّب أخلاقه FA) ٠‏ 


81ا وسأله عن مذهبه واعتقاده » ليعلم هل يصلح للصداقة » وصفاء المودة » وحقيقة الاخوة أم لا ؟ فينبغي » اذا 0 
!)| ظفرت بواحد منهم » ان تختاره على جميع اصدقائك وأقربائلك » فانه خير لك من ولدك الذي من ظهرك وأخيك 2 ا[ 
من صلب آبيك » ومن زوجتك التي جعلت كل كسبك لها وجميع سعيك من أجلها . فينبغي ان تؤثره عليهم 6 

كلهم » لأن هؤلاء يحبونك من أجل منفعة تصل منك إلههم » ويريدونك من أجل مضرّة تدفعها عنهم . فأما الأخ 0 
فليس يريدك من أجل شيء خارج عن ذلك ٠‏ بل من أجل ان يرى ويعتقد انك واياه » وهو واياك » نفس واحدة )© 
في جسدين متقابلين : يسرك ما يسره » ويغمك ما یمه » . 5( 


4 تفضيل الشباب : 

« واعلم ان مثل أفكار اتفوس ۰ قبل آن بحصل فیا عم من العلوم واعتقاد من الآراء » كمثل ورق أبيض نتي لم رت 
|| شيء » فاذا كتب فيه شيء : حقاً كان أم باطلاً » فقد شغل المكان ومنع ان يكتب فيه شيء آخرء 
rx‏ ویصعب حکه وغوه . 7 

















( | فاذاكان الأمركيا وصفت » فينبغي لك ايها لاخ » ان لا تشغل باصلاح المشايخ الهرمة » الذين اعتقدوامن‎ x 
( . الصبا آراء فاسدة وعادات رديئة وأخلاقاً وحشة » فانہم بتعبونك ولا پنصلحون ؛ وان صلحوا قليلاً فلا يفلحون‎ )© 
>| ولکن عليك بالشباب السالي الصدور » الراغبین في الاداب » الربدین طریق الحق والدار الآخرة » والمؤمنين بيوم‎ 4 

۱ الحساب » الباحثين عن اسراركتههم » غير التعصبين على المذاهب . واعلم ان الله تعالى ما بعث نی إلا وهوشاب + 0 
) ولا اعطى لعبد حكمة إلا وهو شاب » وان کل نبي بعثه اللہ فأول من کذبه مشایخ قومه التعاطون الفلسفة والنظر |(©) 
> وا حدل » . > 
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0 | 2 
Gs‏ هو ابو نصر محمد بن طرخان الفارابي » ولد بفاراب في فارس سنة ۲۵۷ ه bello‏ انتسب . لا يعرف شيء مهم 6 





ا عن طفولته وشبابه » غير انه في حدود الاربعین من عمرہ ء وی عھد الخلیفة القتدر ء وفد الى بغداد واتصل بالعلاء ز8 
ا وحضر ا حالس الفكرية . وقد اتصرف الى المطارحات اللغوية مع ابن السراج وإلى دراسة المنطق على أبي بشر متى 
٠)‏ بن یونس . ئم ارتحل الى حرّان وفيها يوحنا بن حيلان الحكم فأخذ عنه طرفاً من النطق ایضاً ء ورجع الى بغداد . 
إل وقد أكب على دراسة الفلسفة واستخراج معانيها » فتناول بالدرس والشرح والتعليق ما وصل اليه من كتب ارسطوء 
وی بغداد الف اکٹ رکتبه . 
is)‏ ثم انتقل ای دمشق ؛ ومنها توج الى مصر فلم يقم بها طويلاً » وعاد الى حلب فاتصل بأميرها سيف الدولة 
أ الحمداني واقام عنده معزراً حمس سنوات يعتزل الناس ويؤلّف . وني سنة ما" ه صحب الأمير الى دمشق حيث 
توفي وهو في العانين من عمره . 
5 آهم ما امتاز به الفارابي ثقافته الواسعة ونزعته الى الزهد والتصوف . وقد وضع طائفة من الکتب الھمة ضاع 
)£2 أكثرها ولم بصلنا إلا القلیل . ولم يقدر لمؤلفاته ان تنتشر في الشرق والغرب انتشارکتب ابن سينا وابن رشد » فظلت 
5 محهولة عند الکثبرین . وفي القرن التاسع عشر جمع الستشرق ديتريشي محطوطات الفارابي فدرسها وقدم ها ونقل 
)6( بعضها الى الالمانية » ونشرها سنة ۱۸۹۰ فی مدینة لیدن ہولندا ۔ 
2 من مؤلفاته or‏ ارسطوا : البرهان » العبارة » القياس » الخطابة » الحدل » المقولات » السماء والعالم » 
السماع الطبيعي » الاحلاق . كما شرح كتاب المحسطي لبطليموس وكتاب de‏ المنطق لفرفوريوس الصوري . 

ومن تصانیفہ : احصاء العلوم ۰ ابشمع بین رأيي الحكيمين أفلاطون وارسطو» مقالة في معاني العقل » آراء 
اهل المدينة الفاضلة » عيون المسائل » وسواها . 

ب -- فلسفته العامة : بری الفارابي » شأن فلاسفة اليونان » ان الفلسفة هي الحكة بمعناها الواسع » فهي 
« عم العلوم » وام العلوم » وصناعة الصناعات ... والفیلسوف الکامل على الاطلاق هو من يحصل العلوم النظرية 
ویکون له قوة علی استعاها في کل ما سواها وبالوجه المکن فیه ) . 
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ای y a Tel een‏ رو تارب ترس اه ار اف زو فا قرف جب خر 
u A‏ 

7 والعقول تتعاون على المعرفة اذ يستحيل على العقل المفرد استنباط كل العلوم » واذن علینا ان أخذ عن الاقدمین ۰ ۲" 
اروا بی ات 0 j 9 e‏ ر فلسفة اله 7 my isl ١‏ 
bl‏ فنقبل ما lal i‏ موافقا للحق ونرفض ما عداہ وحذر منە . la llas‏ صیغ فلسفة الفارابي صبغة مزدوجة : انتقاء 0 
lis‏ ووفاق 3 aa‏ انتقالي ay‏ يختار من اعة الفكر الاغرینی ومن افلاطون وارسطو ومدرسة الاسكندرية بخاصة 6 0 
A‏ وتوفیقيٌ لأنه يوفق بين نظريات الفلاسفة أولاً وبين هذه النظريات والدين الاسلامي بعد ذلك . 
ا( 4% مام 0 1 3 E > a * 4 2 ۲ a all‏ 

gus 5‏ عم المنطق واعتبرہ ae‏ للعلوم كلها والة مداية الفکر وصحة النظر العقلي 1 ولیس في منطق الفارابي ka‏ 
)6( جلدة وابتكار > بل هو بمجمله شرح لاراء ارسطو واقتباس عنه . وقيمة عمل الفارابي في كونه أدرك اهمية المنطق في ر٠‏ 
۶ تحقیق مسائل العقل . وقد بلغ من دقة تحليله ما حمل معاصريه علی الاعتراف له بالتفوق . a‏ 
Sl 2 99‏ 

0 راح رجال الكلام بنددون بضعف الفلسفة وقصورها عن الوصول الى ا حق 6 وانحذوا من اختلاف افلاطون i‏ 6 


y 
سس‎ 


وارسطو de Sue‏ حة الصراع وتناقض العقل وفساد الاسلوب الفلسني . فشرع الفارابي يرد هذا القول ليثبت ان )5( 
لاعلاف في ابلوهر بين الحكيمين وان للمعرفة طرقاً وشعاباً تلتقي جميعها عند الحقيقة الموحدة تتيجة لوحدة العقل ۰ ) 
ووحدة الفلسفة 9 ۳ 
والدافع odd‏ ا حاولة التوفيقية هوايمان أبي : نصر العمیق بوحدة العقل والفلسفة » طالما المصدر واحد هو العقل 2 
لفعال . ويمكننا استتتاج هدف آخر بعيد هو رغبته في مواجهة الدین بفلسفة موحدة ليسهل عايه التوفيق بين الوحي ار 
١ 1‏ ۱ ۳ . + )10 
والعقل . وفي سبيل ذلك آلف رسالته المعروفة : في الجمع بین رأیی الحكيمين افلاطون وأرسطو. 
من جهة أخرى عرض الفارابی لابرز الشکلات a Sl‏ انذاك : وجود الله » خلق العا م ء النفس » 5 


وا حتمع . وقد قال بنظریة واجب الوجودليئبت بها وجود الله ووحدته » واخذ بنظرية الفيض ليشرح به صدور ا( 


en‏ سرپ ہہ 
ہا کاک ا 




















الکائنات وعلاقتہا باللہ .. 8 
-۔ التفس : النفس بنظر الفارابي : استکال اول لحسم طبيعي آلي ذي حياة بالقوّة . انها صورة اللحسد |( 
وقوامه » والقرة التي تعين الاجسام على بلوغ کا ھا Net DEE‏ سس سا a‏ 
للنوع الذي تنتمي اليه . فالنفس اذن قوة وصورة وکیال »> وهي قوة بالقياس الى الافعال الي تصدر عنها (غذاء » مو 6 
حركة) ۰ وهي صورة بالقياس الى المادة التي تصبح بها ذاتاً قائمة بالفعل (وجود ا حیوان والنبات ) ؛ SIS ar‏ )6( 
بالقياس الى النوع أو ا حنس الذي ينطبع بها (الانسان أو الحيوان) . © 
ولفس حادلة » فیضها العقل الفعال كلا تيا جسم صالح لقبوها . وما أنها صورة ابلس فلا يجوز ان توجد 
قبل آلبدن » کا يقول افلاطون » بل هي صفة ذاتية توجد فيه بالقوة على هيئة استعداد كامن . )©( 
وللفس جوهر روحافي بسیط ۰ قائم بذاته وليس عرضاً من أعراض الحسم الذي يتصل به » وعلى ذلك ادلة » 0 

مها : : 6 
— ادراك العقولات : لا یدرك الشبیه الا الشبیه . ولا کانت العقولات معاني ذهنية محردة فلا بد من ان تکون 5 
الئفس جوھراً مفارقاً للادة . 0 
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زرا )2 ا EHI‏ الود Aaa o a OA‏ ۷ ا 
i 1 ey}‏ 
اڑا - ادراك ذاتها مباشرة js‏ لو کان ادرا کها بواسطة عضو ما لاحتاجت ال عضو آخر ندرك به هذا "| 
2 رس 
Ir» / 5 4)‏ 
5 امت 7 
lo)‏ -۔ ادراك الأضداد معا من سلبي وایجابي ء ولیس ذلك من طبيعة المادة . lo)‏ 
اش وهذه النفس تتشعب فروعا متعددة ۰ منها ما یتعلق باركة في الاجسام (من نو وغذاء وتولید » ونزوع تدفع ۷ 
ts) e 5 20‏ 
3 اليه شهوة أو غضب ... ) ومنها ما يتعلق بالادراك . والادراك او المعرفة على نوعين : معرفة حسية ومعرفة عقلية . 0 
6 0 
١ ©)‏ معرفة النفس الحسية : يقول الفارابى : « الحواس هى الطرق التى تستفيد منها النفس الانسانية 3 
j} 5 1 3 ۶ 3 6‏ 
7 المعارف » . والمعرفة الحسية هي ادراك صور المحسوسات أو الحزئيات المتغيرة بواسطة حواس أو قوى ٠‏ بعضها يقوم ام 
7 بادراك ظاهر وبعضها بادراك باطن . ۴ 
)3( فعملية الادراك الظاهر تتم با حواس الخمس الني تنطبع فیہا صور ا حسوسات فتقيلها مفصله غير يحملة . فالعين a‏ 
8 للالوان ¢ والاذن للأصوات ‘ وا حلد ull‏ ¢ والأنف للروائح 3 والذوق للطعوم ؛ من دون ان مرج ola‏ الصور 5 
5 وتقارنہا و حفظھا لان ذلك کلە من نطاق آخر . @ 
کم 7 we‏ )© 
وعملية الادراك الباطن تم بمجموعة من ا حواس الباطنة ہي : | ۱ la‏ 
is)‏ الحس المشترك : هو مركز تجتمع فيه الصور الخارجية الواردة من الحواس الخمس ٠»‏ أو الداخلية الممبعثة أحيانا (o)‏ 
ید Saye‏ تس hte‏ . ہے ؟ ےھ . 1 is os‏ 
)6( من AA‏ تاثیر شعور قوي من خوف او رغیة . ویشبه الفارابي هذا الك ا 1 ۵ 
© الملکة باسرہا ءواردةۃ من عسّال یختص كل منهم بناحية من نواحي الملك أو يجنس من الأخبار من دون غيره . 5 
: 2 

5 - التخيلة : هی عند الفاراني اهم القوى الباطنة على الاطلاق . وظائفها متعددة اوردها بقوله : « انبا حفظ إن 
y‏ 3 7 ا 
6 المحسوسات بعد غیبتہا عن atl‏ وهي بالطبع حاكمة على المحسوسات ومتحكّة عليها » وذلك انها تفرد )6( 
)© بعضها عن بعض » وتركب بعضها الى بعض ترکیبات مختلفة ء یتفق فی بعضها ان تکون موافقة لما حش ۰ وفي 6 
9 بعضها ان تکون محالفة للمحسوس 7 والمتخيلة متوسطة بین الحاسة والناطقة 1 las‏ 2 مع حفظ رسوم ا حسوسات )0( 


وتركيب بعضها » فعل ثالث هو احا كاة . فانها خاصة بين سائر قوى النفس » ا قدرة على محاكاة الأشياء 

الحسوسة التي تبقى محفوظة فيها . 

فللمتخيلة اذن ثلاث وظائف : احداها حفظ صور المحسوسات الواردة عليها من الحس المشترك » فيكون عملها 
بذلك عمل ذاكرة أو حافظة . 


والثانية تفصيل الصور وتركيبها » فانها عندما تنفرد بنفسها » تعود ال ما نحفظه من صور لتقوم بعمايتي الفصل 
لک كل جزه من هع غا آل [Saa ul ca al‏ تقلت الها من ال امس . فصورة بطواد مثل 
انيا من احواس بواسطة اخس الشترله منکكة مق » اذ تکون الجن قد آحذت لونه وشکله » والاذن صوته واليد 
ملمسه ‏ ولکن هذه الصفات ترد مزوجة بغیرها من معطیات الاذن والید والعین . فتتسلط المخيلة على هذه 











A حي ووو دوس كا ارو الو ل ال او ند‎ Aa a E SR نو‎ ge one 0 7 
en eA j GNM riy y LOG TPO UO خی لاجر ۱۷ ارت بر‎ 


۴.۰ المعطيات وتفصل لون ال حواد وشکلە وصوته وملمسه عن سائر الصور والأشكال ı‏ وتضمها ال بعضها لتصبح صورة (o‏ 
الحواد تامة مهيأة . وباستطاعة المتخيلة ان تركب صوراً غير موجودة في عالم الواقع کحیوانات الأساطير وغيرها من 





وقت من الأوقات ان كان مزاجه حاراً أو بارداً ... 

- وم یعط الفارابي المخيلة كل هذه القوى إلا ليجعل ا دوراً بارزاً في عملية النبوة » ليرد البوّة والادراك الفلسني 

الى مصدر واحد » فيسهل عليه الجمع بين الدين والفلسفة . واذا بلغت المخیلة في انسان ما ء فی حال الیقظة ء 

درجة من الكال يرتني معها من رؤى العالم ا محسوس الى رؤى العالم الروحاني والاتصال بالعقل الفعّال ء کأن صاحہا DI‏ 
| 


| 

oy |‏ 
الخوارق۔ 8 
0 1 والثالثة » الا كاة » Js‏ الأشياء بصورة محسوسة تساعد عل سهولة ادرا کها والشعور مها . وهذه احا کاة عکن 7 
او ite | a ۲ ٤‏ 
ell‏ ان تحصل في امحسوسات والمعقولات » وني ما يصادف البدن من مزاج . فاذاكان مزاج البدن رطباً حاكت الرطوبة 1 I‏ 
ا بتركيب ا حسوسات الي تحا کي الرطوبة مثل old‏ والسباحة ۰ وكذلك ge‏ حرارة البدن وبرودته ٤‏ اذا اتفق 3 را 
ka; 9‏ 
| 











by 0‏ لقی من العقل الفمّال الكثال والمعرفة . وشرط البلوغ الى هذه الحالة ان تكون المخيلة قوية خارقة » وان يكون 5 
أ صاحما قد بلغ من صفاء النفس والقلب مرتبة سامية تؤهله للاتصال بالله عن طريق العقل الفعّال . )05( 
2 اذن هناك طريقتان للاتصال بالعقل الفعال . طريق النظر العقلي وهو للفلاسفة » وطريق DAR‏ ا 
5 وهو للانبياء . ولا حال للاحتلاف بين معطیات العقل والنبوة » بین الدین والفلسفة » طالا ان المصدر واحد والمعرفة 0 
وحدة » وان تعددت السبل والشعاب . 9 
۳ مار کی قر ور من ارين ا 9 ن ES] AA‏ 
0 الحسوسات الهزثیة کادراك معنی الوداعة في الحمل والشراسة فی ار ء وکالشاۃ التي تدرك لدى رؤية الذئب ؛ لا 0 

8 


)| صورته المادية وحسب » بل خطرہ وشرّہ بالنسیة الیہا » مما يدفعها الى الرعب والحرب . 
— الذا کرة و ا حافظة ھی قوة تحفظ الصور الواردة عن الوهم 4 کا Lid‏ المتخيلة صورا واردة عن 

(n) o 
©) و اطوس.‎ 


0 ۲- معرفة النفس العقلية : المعرفة العقلية هي ادراك الكليات الثابتة بواسطة العقل . واذاكان الادراك ال“ لا 
اڑا مشتركا بين الانسان والحيوان » فان الادراك العقلي وقف على الانسان وحده . والعقل هو أرقى (oot bas‏ 
9 الانسانية التي يسمبها الفارابي كذلك : النفس العاقلة » والنفس العالمة » والقوة الناطقة » والقوة المفكرة . وهذه 8 
)9( النفس تقسم الى قوتين » تدعى كل منها عقلاً : العقل العملي والعقل العلمي (أو النظري) . 2 
۵0 فالعقل العملی ہو الذي یستتبط ما بجحب فعله من الاعال الانسانیة الحزثیة ء والتدابير والصناعات والآراء الذائعة (a)‏ 
(O)‏ المشهورة. اما العقل العلمي أو النظري فهو القوة التي تدرك المعقولات Le least ee Uri‏ | 
15 بشکل اکتناہ . اي انه القوة التي بحوزجا الانسان العرفة . (o)‏ 
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والعقل النظري ثلاث مراتب : هيولاني . وبالفعل . ومستفاد . وفوقها عقل فلكي . مفارق . واحد » يفيض لم‎ po 
Peery Kory 


0 . هو العقل الفعال‎ et! نوره على‎ ke) 
de : العقل الهيولاني (المنفعل » أو العقل بالقوة)‎ | 
2 هو قوة في النفس مستعدة دائماً لقبول المعاني والمعقولات من الصور التي تنقلها اليه ا حواس . فھ وکالصحیفة‎ 7 
٠٠لا‎  ةيرطلا البیضاء التی لم بخط علیہا شيء ء ولکنہا مھیأۃ لقبول اي شكل أو نوع من الصور والخطوط ء أو هوكالشمعة‎ Ten 
فالأول‎ ٠ الخالية من كل نقش » ولكنها قابلة لكل ما يمكن ان ينقش عليها . وهذان التشبيهان وردا قبل الفارابي‎ |: 0 
(igh  لقعلا جاء عند ارسطوء والثاني عند الأفروديسي الذي نبّه الى ان في هذا التشبيه كثيراً من المحاز لأن الشمعة مادة با‎ ff, 
. الميولاني قوة فقط‎ 
العقل بالفعل أو بالملكة : از‎ 
إذا انطبعت العقولات في الميولاني أصبح عقلاً بالفعل » كالصحيفة التي تكون رسالة بالقوة قبل ان یکتب  ادا‎ 


il) . a ya Sk ee ee 3 Wi ; 

عليها ٹم تصبح رسالة بالفعل بعد الکتایة . وبعتبر العقل نی ہذہ الحالة عقلا بالفعل نسبة الى ما قبله من مود |[ 
ولكنه بظل عقلا هيولانياً لا لم يقبله بعد . Es‏ 
lt»)‏ 


-۔ العقل المستفاد : is}‏ 
اذا انتقل العقل من ادراك العقولات النتزعة عن موادھا ای ادراك معقولات لم تكن في مادة ولا من طبیعتا ا(6 

ان تحل في مادة » بل هي معقولات بالفعل مفارقة يجوهرها كالقوى السماوية » اصبح العقل الستفاد . وهذه الدرجة اذ 
أرفع ما يبلغ عقل انسان » اذ لا يصل الا الا العقل المستفاد وحده بعد أن يكتسب المعقولات حدساً دون تجريد ٠‏ ا 
ينا العقلان الأولان يظل ادراكها مشوباً بالحس . والعقل المستفاد لا يكون إلا لفثة من zul‏ حصّاته بعد أن [ؾ) 
ادركت كافة المعقولات الاولى أو أكثرها . ومن هنا يأتي اختلاف المعارف ودرجات تحصيلها بين الأفراد ost)‏ 
فالنفس تتبع في ادراكها طريقا تصاعدياً : يبدأ بالاحساس البسيط ثم يتدرج ال ی CSM SUS‏ فالی امکائیة از 
الادراك العقلي » فالى ادراك المعقولات المحردة من مادة » فالى ادراك المعقولات المفارقة بنوع من الحدس دقيق . 6 
کت 2 
العقل الفعّال : )6( 


ee 


ان الادراك لا يتم من تلقاء نفسه لأنہ بحالة امکان وقوة ؛ بل يحتاج الى آلة فاعلة دوماً تتقله من القوة الى إل 
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لفل من الامکان الی الوجود . ومذه الالة لیس lc a de ad LN al ja‏ | 
للبشرية جمعاء » مفارق » هو العقل الفعّال الذي يقوم بابداع عا م الکون والفساد وفيض الصور والوجود . 2 
ما اشتراكه بعملية الادراك العقلي فتقوم بأن يتسلط على الصور المخزونة في المصورة (المتخيلة) فيجردها من و 

Ö 


لواحق المادة من مکان وزمان ولون وشكل ويفيضها على العقل الميولاني الماهز لقبوها فيصبح عقلاً بالفعل . 1 
ويفيض عليه معقولات من طبعها وجوهرها غير متصلة بمادة فيصبح عقلاً مستفاداً . 3 


٦ 


5 ۸۱ ae 
ا‎ (o) 

SE En رح‎ ۷ Y, vs PS Y N ve رس‎ 
NOCOQERINA DAN) 


72 





ب7 


Qe 


9 









































ENO LONE CON OLN ELON BONN ON MENON OE NON |‏ لیت ان 
in Sen‏ ۱ تی 27 | yh‏ 
one 1‏ » 3 ۶ 2 و 
par‏ ونسبة العقل الفعّال ا ی العقل الانسائی کنسبة الشمس ا ی العین . فکا ان الشمس هي التي تجعل العين مبصرة ۰ |(" 
ie, ۳ * : 5 ۱ if ny‏ 
a‏ بالفعل » كذلك العقل الفعّال هو الذي يحعل العقل بالقوة عقلاً بالفعل بما بعطيه من ذلك المبدأ . | E‏ 
الل 3 3 
ا 7 
et 5 ۲ ۱ fun,‏ 1 1 یٹ بج e‏ 
Shay 2‏ ضرب خاص من المعرفة ¿A‏ ) الاشراق » 6 يصل اليه المفكر عن طريق التصوف العقلي الذي هو تصوف 0 
7 الفلاسفة . وهذا التصوف العقلي بقوم بتأمل فكري يقود العقل الى درجة من الکال والتأهب ۰ یصبح معها lo) La‏ 
٠‏ على Bll Gb‏ الطلقة والعقولات ا حضة . انه ضرب من تہذیب العقل بالعام والنظر ليرتقع ال اللہ فیتصل بە ویسعد (A‏ 


| 
| 
من دون ان يتحد به أو يفنى فيه . فطريق التصوف العقلي اذن : درس للفلسفة وتوق للمعقولات واستغراق بالتامل 9 


(۱ 7 ۶ A 8 ۱ 

العقلی الذي يصير الى اشراق . ولذا فطهارة النفس عمل فكري قبل ان تكون امتناعا عن لذة أو ترفعا عن مادة . 5 
:2 

۷۳ E 

وحکمة الاشراق ہذہ ؛ أوالحکمة المشرقية » تعود جذورها الى اليونان ومدرسة الاسكندرية وربا كان ارسطو 8 
وافلوطين وراء هذه النظرية بصورة مباشرة . بل ربما كان تأثر الفارابي بأفلوطين اقوى منه بأي مرجع آخر... (a)‏ 
)6( 

() 

د السياسة : المدينة الفاضلة ومضادائها . 8 
كتب الفارابى ‏ الدينة الفاضلة » في أواخر أيامه » فجاءت جاع فلسفته وخلاصة مذعبہ في الحياة والكون . 

(9 1 


ALY Ll Yl‏ كامكمهورية بالنسبة لافلاطون » بمعنى أنه لو ضاعت كتبه كلها dy‏ يبق سوى « المدينة ٠‏ وحدها . از( 
لأمكن استخلاص مذهبه من خلاھا والتعرف الى اصول فلسفته بابرز خطوطها . فهو يتناول في القسم الاول منها ‏ |( 
عرضاً سريعاً لأمهات المسائل التي دار عليها نشاطه الفكري من العلوم الغيبية حتی النامات واسباہہا . بحث فی الہ الما 
وصفاته واسمائه ا لحسنی ء ال یو ی والصورة ء العقول المفارقة والاجرام الفلكية » الفيض ومبادثه وكيفية حدوثه » 2 
الحركة الكونية » التفس وقواها » السعادة والارادة والاختیار » الوحي والمشاهدة ... الخ . وبعد هذه الحولة التي 2 (6) 
تستغرق اكثر من نصف الكتاب يشرع الفارابي بسنّ النظام الذي براه كفيلا بان بحقق فيه امرء خير أهدافه ونزعاته O‏ 











١‏ ضرورة الاجماع وغايته 

الاجناع الانساني فطرة في الطبع وضرورة لقيام الحياة وبقاء النوع . وهذا ما عبر RL ace‏ بقولهم : الانسان 
مدني بالطبع . ولا یمن الغذاء والکساء والدفاع والبقاء الا التعاون الوثیق بین افراد یتکاتفون مخلصین ویعملون مدف 
بعيد هو JIN‏ والسعادة ء غاية كل حي عاقل . والفرق بین الاجغاعین الحيواني والانساني ان الاول تدفع اليه الفطرة 
والغريزة وینقصه هذا امدف النبیل » les‏ یدفع الى الثاني فطرة وعقل » وتعرّف الى الككال الذي يؤدي الى السعادة 
في هذه الدنيا وفي الآخرة . 

ان المدينة الفاضلة هي التي يقصد بالاجّاع فيها التعاون على الاشياء التي تنال بها السعادة اللحقيقية . والاجتاغ o‏ 
الذي به يتم التعاون على نيل السعادة هو الاجبّاع الفاضل » والأمة التي تتعاون مدنهاكلها على ما تنال به السعادة هي 
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الأمة الفاضلة . واذن : اجماع وتعاون في سبیل الکال والسعادة » تلك هي القواعد التي بنيت عليها نظرية الفارابي 
في كل ما عابحه من شُوُونَ السياسة . 


۴ انواع الاجتّاعات 
احتمعات الانسانية علی نوعین : كاملة وغي ركاملة . فالكاملة التي تني بحاجاتہا ثلاث : 
العظمى أو اجماع البشرية كلها في المعمورة . 
الوسطى أو اجمّاع امة في جزء من العمورة . 
الصغرى أو اجمّاع اهل مدينة في جزء من مسكن الأمة . 
أما الحتمعات غير الكاملة التي تفتقر الى ما بعينها على نيل حاجاتها لأن مقومات احتمع التام las‏ | فهي 
متعددة : التزل ۰ السکة ‏ ا حلة ء القریة ۔ 
وسعادة المرء القصوى وخيره انما يتّان في اجماع عام يضم البشرية بأسرها في نظام موحد » تحت رایة ا حبة 
والسلام . ولكن الفارابي شعر بان هذا النوع من الاجمّاع مستحيل التحقيق » لما يعترضه من مطامع وأنانية في الدول 
والافراد » لذلك اكتفى بوضع نظام المدينة الفاضلة » اصغر اجذاع كامل يمكن ان ينعم فیه الرء بالرخحاء والسعادة . 


رت نظام المدينة الفاضلة 

المديئة الفاضلة كالبدن التام الصحيح تتعاون اعضاؤه في سبيل الحياة وحفظها . وکا ان أعضاء البدن مختلفة في 
المیثة ء متفاضلة في الفطرة والقوى » متدرجة في الراتب والاعال حتی تصل الى عضو واحد رئيس هو القلب » 
كذلك المدينة تختلف اجزاؤها فطرة وتتفاضل هيئة وتتدرج عملاً ورتبة حتى تصل الى انسان هو الرئيس . 

وتختلف الدینة عن البدن بکون اعضاء ا حسم وقواہ واعاله طبيعية عفوية » بینا سکان الدينة وان کانوا طبيعيين 
فهم يصدرون فيا يفعلونه عن ملكات ليست من وحي الفطرة وحدها بل هي ارادية خاضعة للاختيار والمسؤولية » 
ولانتظار الثواب والعقاب . 


5- رئيسها : الرئيس من مدينته کالقلب من البدن » فالقلب هو أکمل اعضاء ابلسم وأتمها في نفسه وفها 
يخصه . ورئيس المدينة هو أكمل اُجزائہا فها يخصه » ودونه قوم مرژوسون منه ویرأسون رین . _ 

وكيا تقوم الاعضاء في البدن بافعالها الطبيعية حسب غرض القلب » متفاوتة في العمل من الشريف الى البسيط 
فالخسیس ء هكذا الحال في الدينة اذ بقوم الاعضاء بأفعالها الارادية » التباينة في السمو والضعة » وفق مقصد 
الرئيس وارشاده وتوجيبه » ويكونون درجات متفاوتة من حیث الرئاسة أو الخدمة . 
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© ولرئیس في اللدینة نسبتہ علی اجزائہا كنسبة السبب الاول أو الله الى الموجودات . وكا انه اذا اتقطع القلب عن e‏ 

4 )6( 
الحركة انحل البدن » واذا توقف الله عن تدبير العالم انعدم هذا العالم واضمحل Melb dell wis”‏ تنهار اذا فيد 2 ا 
رئيسها واحتل نظامها . 


من الطبيعي ۰ وقد جعل القارابي قیام الدينة ویقاهها وققً على الرئيس » ان لا يسلّم قيادها لأي شخص 
اتفق . فالرئیس ينبغي ان یکون معدا لذلك بالفطرة وبالطبع واللكة الارادية . اي عواهب فطربة وتوجیه صحیح . 
كا ينبغي ان يكون من اهل الطبائع الفائقة وقد بلغ كال العقل وكال المتخيلة فأصبح بما يفيضه العقل الفعال على 
قوته الناطقة حكيماً فيلسوفاً » وبما يفيضه على قوته المتخيلة نبياً متذراً. هذا الانسان الذي اجتمعت فيه حاصتا التبوة 
والفلسفة » هو ني أكمل مراتب الانسانية وأعلى درجات السعادة . ولا يمكن ان تحصل هذه الحال إلا لمن توفرت 
)6( فيه اثنتا عشر خصلة وهي أن يكون : 

























©| - تام الأعضاء » تساعده قواها على انجاز الاعال الخاصة با . 

3 . س جید الفھم والتصور بالطبع لکل ما يقال ويقصد‎ ٠ 

)6( - جيد الحفظ لا يراه ويسمعه أو يفهمه ويدركه » حتى يكاد لا ينساه . )6( 

Ö . س جيد الفطنة ذكياً اذا رأی الشيء بادنی دلیل‎ O) 

س حسن العبارة يؤاتيه لسانه على إبانة كل ما يضمره ابانة تامة » اي أن يكون خطیباً فصیحاً بليغاً . ES‏ 

6 با للعلم متقاداً له » لا بؤله في سبیله تعب ولا بۇفبه کد . ) 
غير شره الى المأكول والمشروب والمنکوح ؛ متجنباً بالطبع للّعب كارهاً اللذات النانجة عند . 
محباً للصدق وأهله » مبغضاً للكذب واهله . ‘ 
— کبیر النفس حباً للکرامة وطلب الرفعة . | ) 


- عباً للعدل وأهله مبغضاً للظلم وا حور ۔ 
قوي العزعة » جسوراً ء مقداما . 
— الدینار والدرهم وساثر اعراض الدنیا هينة عنده . 

هذا هو الرئیس الذي لا يرئسه انسان آخر أصلاً : وهو الإمام وهو الرئيس الأول للمدينة الفاضلة » وهو رئيس 
الامة الفاضلة . إلا ان اجمّاع هذه الخصال كلها في انسان واحد صعب » فلذلك لا يوجد من فطر على هذه الفطرة 
الا الأقل من الناس . 

اما اذا استحال ني وقت من الاوقات وجود شخص هذه صفاته » فلا بد من أن تؤخ الشرائع التي سنا رئيس 





سابق » ويعهد بتطبیقھا ای رئیس جدید شرط ان بجمع ست صفات : 
الحيكة وهي اولى الخصال واهمها . ) 


= العلم وحفظ الشرائع والسير التي دبرها الاولون . € 
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— جودة الاستنباط في ما لم برد عن السلف . on‏ 

۳ 3 E 

— جودة الروية فما ينيغى ان يعرف من الحوادث الطائرة . 0 

— جودة الارشاد بالقول الل شرائع الاولین . 3 
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154 ¿ بتوفر انسان واحد تجتمع فيه هذه الخصال » بل وجل oll‏ أو أكثر توفرت الحكة y‏ احدهم وتوزعت i)‏ 

5 ع 2 ۳ 

سائر الخلال في جاعة متلاعين » شکلوا جمیعا محلس حكومة برئاسة صاحب اللحكة . اما اذا فقد الحكم من 8 
الدينة فلا مفر لها من الحلاك والفساد » ولو توفرت فا کل الخصال الباقية » لان الحكمة هی الصفة الاساسية التي لا bj‏ 


قیام لدولة ولا استمرار لحكة بدونما . a‏ 
۵ - معارفها : اشیاء مشتركة ينبغي ان يعلمها جميع أهل المديئة الفاضلة : 5 
معرفة السبب الاول أو واجب الوجود (o)‏ 
i‏ . 6 

- الاشياء المفارقة لمادة حتى تنتبي الى العقل الفعال 8 
— عا م الافلاك وما يوصف به كل من ا حواہر السماویة ۔ 6 
— عالم الكون والفساد وكيفية فيضه . )© 
gi 4 1 y AO‏ بش 0 

— الانسان وقواه النفسية وحصول المعقولاات والارادة والاختيار بفيض من العقل الفعال . a‏ 
— رئیس الدینة الفاضلة والرؤساء الذین یخلفونه ؛ والوحي النبوي . )6( 
المديئة الفاضلة وأهلها والسعادة التي تصير اليها نفوسهم . )5( 
~ . )6 

— المدن المضادة وما تقول من اراء وما ينتظرها من مصير. 5 
الأم الفاضلة والأتم المضادة لها . )6( 


وطريقة المعرفة نتم بأحد وجهين : فلسني وتصويري . فالأول علم الطبقة الخاصة اذ ترتسم الحقائق في النفس كا )9( 
هي » ويحصل ذلك للحكماء بالحجة والبراهين وبصائر النفوس » ولتابعہم بالتصدیق والثقة فيأ يقولون . والثاني عم (ay)‏ 





الطبقة العامة من الشعب ء وھولا یتم إلا بتقریب الحقائق ا حردة من الذھن بواسطة الصور والامثال وا حاکاۃ . )6( 
واذا عرف أهل المدينة هذه العلوم تأصلت re‏ ملكتان شريفتان : ملكة العلم وملكة الفضيلة » وساعدهم ذلك 7 


على بلوغ السعادة . 6 


ه- مضادات المدينة الفاضلة )© 
2 





ان فقدان الحكة من قیادة التوجیہ بجر ا ی خلل بالغ في جهاز المديئة ومؤسساتها . يظهر ذلك في انصراف الفرد a‏ 
عن اتقان عمله وني اعراض الناس عن السعادة الحقة والعلوم وطرق الكال » وفي قيام مدن فاسدة ضالة في الرأي 2 ۱6 





iC y 
k 3 
10 e 

ری 
۳ 
lo‏ 
)05( 
i‏ 3 6 
(or)‏ 
lo)‏ 
(a!‏ 
1 ( 
y)‏ )6 
)6( 
)33( 
)6( 
رم 
)6( 
Ö)‏ 























XS 


Y 


OCS 


A 


Y 
tA 


۷ 
۵ 





pt ad rate Aug ارت‎ ©“ dat, mel, ae کب کر زان‎ RONAN پت تر ان ا اتآ‎ N 


۱- انواعها 

س المدينة الماهلة : هي التي لم يعرف أهلها السعادة ولا خطرت لمم يبال . انما عرفوا ما وهموه خبراً وغاية في 
الحياة كالغنى وسلامة الابدان» eas‏ بالملذات ومظاهر العظمة والكرامة . وهذه المديئة تنقسم الی اقسام ء منها : 

المدينة الضرورية التي اقتصر أهلها على الضروري في الحياة من مأكل ومشرب ومليس ومسكن . وراحوا 
يتعاونون على تحصيلة لا أهداف لمم وراء ذلك » ولا مثال يسمون اليه . 

المدينة البدالة التي يتعاون من فيا على جمع المال وبلوغ اليسار » على اعتبار أن الثروة بحد ذاتها هي الغاية في 
الحياة . 

مدينة الخسة والشقوة » وهدف أهلها القتع باللذة الحسية من مأكول ومشروب ومنكوح » والانصراف الى وجوه 
الطيش وامحون . 

مدينة الکرامة ؛ وهم أصحابها طلب اشحد والعظمة ۰ لیصبحوا ذوي فخامة وبهاء وشهرة بين الناس ON,‏ 
فهم لذلك یعملون وعلیه بتکاتفون . 

مدینة التغلب ء وهي التي تستبد بها شهوة القوة والقهر في سبيل اللذة التي تنالها من الغلبة وحسب . ولذا فهي 
تعمل على قهر الآخرين والصمود في وجه كل مهاجم . 

الدينة اٍلباعیة ؛ وهذه رائدها حرية الفرد المطلقة من دون وازع ولا رقيب . فيها يعمل كل واحد على هواه فلا 
یتقید بقانون » ولا حد من نشاطه نظام ولا یعلو علی رغبته سلطه . 

- الدينة الفاسقة : هي التي لا ينطبق عملها على علمها ۰ فهي تعرف علوم المديئة الفاضلة في الله والسعادة 
والعقول ء ولكنها تفعل افعال المدن الجاهلة . 

المدينة المتبدلة : كانت تعتقد اعتقاد المدينة الفاضلة > ثم غيرت اعتقادها مع الزمن فعمها الجهل والضلال 
وانساقت مع الشهوات والأهواء . 

المدينة الضالة : هي التي تعتقد في الله والأفلاك والعقل الفعال آراء فاسدة ء ويكون رئيسها ممن أوهم انه 
يوحى إليه فيستعمل الغرور والمويه والخداع 


٢-۔‏ آراڑھا 
ان القاسم المشترك بين المدن المضادة هو بعدها عن الحق وشذوذها عن عحجّة الصواب . ومن أهم آرائها : : 
- الداء السبعي : طبيعة الوجود صراع دائم في سبيل البقاء » تفعله الكائنات الطبيعية بالفطرة والغريزة » ويقدم 
عليه الانسان بارادته واختياره . ولذا ينبغي ان تكون المدن متغالبة لا مراتب فہا ولا نظام ولا تحاب بالطبع » ولا 
ارتباط بين اعضاء اليئة الانسانية . 3 Los‏ اثنان إلا عند ا حاجة والضرورة » فاذا زالت الحاجة ينبغى ان 
يتنافرا ويتقاتلا » والانسان الأقهر لكل ما يناوئه هو الأسعد . فالكون اذن ساحة قتال » شريعته القوة » 7 
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الغاب وسلاحه كل ما يؤدي الى القهر والتغلب ٠‏ القوي فيه الى نصر وتعظم والضعيف الى عبودية أو فتاء . 

نے اصل ا حتمع : قال جاعة بانه تعاون للقهر فيتغلب بطل عبل خصومه ويستعبدهم ٠‏ ثم مجبرهم على معاونته لقهر 
الآخرين . وقالت فئة بصلة الرحم اذ ان الاشتراك في الولادة من أب واحد رباط دموي متين يدفع الى 
الاثتلاف في سبیل الغلبة . وقال آخرون بالتصاهر فتکون الرأة ونسلها وسيلة تفاهم بين فئة وفئة ٠‏ خاصة حین یتم 
الزواج بین حتلف الطوائف والعشائر . ورای قوم ان الاشترالك بالرئیس وبالصقع واللغة واللسان من اهم الروابط 
واشدھا . وقالت فئة بالتعاقد فيتم التحالف على ان يعطي كل انسان من نفسه ولا ينافر الباقين » وتکون ايد م 
واحدة في ان يغلبوا غيرهم ويدفعوا عن انفسهم غابته لهم . 

العدل : ما في الطبع هو العدل » وطبيعة الاشياء قهر وغلبة . فالعدل هو القوة » والعدل هو استيلاء الغالب على 
مال الغلوب وعلی حیاته واستعباده . اما ساثر ما یسمی بالعدل کالبیع والشراء والتعامل والعقود والأمانة ورد 
الودائع فلیس سوی نتيجة لخوف أو ضعف أو ضرورة . ذلك ان فتتین متعادلتین قوة لا تتمکن احداهما من 
التغلب على الاحری فتصطلحان علی شروط تشکل حداً وسطا . و بمجرد ان يقوى أحد الطرفين على الآخر يحب 
ان ينقض الشروط ويثب على خصمه يقهره ويستعبده . 

- الخشوع والتقوی : آبواب من الحبل والمكايد يقوم بها جاعة لكسب العيش والكرامة » فهم لا يحدون من 
انفسهم قدرة على امحاهدة ومنازعة الغير في الحياة فيعمدون الى الرياء وينطلي خخداعهم على البعض ويحرزون مالا 
وعزاً ولذة تحت شعار الزهد ونكران الذات . ولا عجب في ذلك » أو ليس صيد الوحوش منه ما يكون مغالبة 
ومنها ما يكون مخاتلة ومكايدة ؟ 


و قيمة المدينة الفاضلة 


مدينة الفارابي محاولة مخلصة لبناء محتمع فاضل سعید ؛ إلا أنها أوغلت في الثالية حتى بلغت درجة 
الاستحالة . بناها عل شخصية الرئيس وکانما هویقول : هات رئیسا دائم الاتصال بالعقل الفعال حتی یصبح نیاً 


وفیلسوفا » وخذ مدینة لا تجد فہا الا الکال والسعادة . اما نظم الدولة وشرائعها من مالية واقتصادية » تربوية. 


واجتاعية ؛ ادارية وسياسية » فلا يتعرض لا الفارابي خلا ما يقرره من ضرورة تعلم الناس فلسفته الفيضية وما 
Aa,‏ 

ولا شك في ان الفارابي متأثر بأفلاطون وحتمع الاسلام مع ء فجعل الرئيس فيلسوفاً على غرار افلاطون وتياً 
علی طریقة ا حتمع الاسلامي الکامل ۔ 

أما القسم الثاني من المدينة (أي المضادات) فقد ظهر فيه الفارابي واقعياً دقيق الملاحظة . فنظريته في القوة 
صورة مصغرة لفلسفة نيتشه » وقوله في تنازع البقاء لا يختلف عن رأي « داروين » و « هوبس » من ان الانسان 





(o 
(9) 


= 








A 





۸ 


IN 


۵ 


0 








)» 
ال 





4 


7 5 Y 
NY A 


AD) 


Y 


A شر ید شید‎ m m en U سس‎ E) 


ذئب على أخيه الانسان » وتقرير العقد والتعاهد في روابط احتمع لا يعدو ما سيطالب به « جان جاك روسو» في 

كتابه « العقد الاجتّاعي ٤‏ . 
ولا بد من الاشارة الى أمور مهمة هي : 

ان بعض الآراء وارد عند افلاطون والسفسطائيين . 

ان الفارابي لا يقبل الآراء ويقرها » بل يعرضها من دون نقاش على انها فاسدة مفسدة تقود امحتمع الى الهوى 
والضلال ۔ 

ان الفارابي يختلف عن افلاطون في مواطن كثيرة منبا : افلاطون يقسم جمهوريته ثلاث طبقات ١‏ والفارابي 
يرتبها وفق قوى البدن . أفلاطون يسن نظاماً تربوياً قاسماً على امتحانات تهب الطبقات على أساسها » والفارابي 
يترك المهمة على عائق الرئيس الصالح . أفلاطون يفرض على الرئيس خحمس عشرة سنة من التطبیق والقرین قبل 
تسام ا حکم ء والفارابي يعتبر ان الرئیس النبي الفيلسوف المتصل بالعقل الفعال غني عن هذه الخبرة العملية . 


5 — الفلسفة الكونية عند الفارابی 


هناك قسم كبير من فلسفة الفارابي يدور على قضايا ما بعد الطبيعة . ومن آبرز ابحاثہ ما یتعلق بواجب الوجود » 
وني العقول وماهيتها : 


— واجب الوجود (الله) : كانت فكرة الله الواحد نقطة الانطلاق في فلسفة الفارابی الاورائية ۰ اذ انما المبدأ 
الثابت الذي اعتمده ليبتني عليه سائر اقسام العارة الفكرية . وأكبر الظن أنه أخذ بالطريقة الافلاطونية في Juhl‏ 
النازل ء بديل الطريقة الارسطية في الحدل الصاعد » واعتمد طريقة الاسكندرانيين في حل مسألة الوجود وكيفية 
صدورہ ء لأن تلائم الاسلام الذي نشأ عليه » وتنجم مع ميله الى ادمع والتوفیق . وقد جعل الفارابي بحثه مسألة 
الله في شقين : شى منطتي في تحديد الكائنات الواجبة والكائنات الممكنة » وشق فقهي صرف . تكلم فيه على 
صفات الله وماهيته وعلاقته بالعالم الذي أبدعه . 


الواجب والممکن : سار الفارابي من الفرضية التي قاده اليها إيمانه ومعتقده الفلسني بأن الله موجود . ثم ارتكز 
على مبدا السيبية الارسطي » ومبد! القوة القوة والفعل » فقسم الموجودات الى ممكن وواجب . أما الممكن فهو لا 
يوجد من تلقاء ذاته وانما بعلة خارجة عنه . اما الواجب فهو الذي تكون علة وجوده من ذاته ولم ينشأ عن dle‏ 
خارجة عنه . وعلى طريقة أرسطو في السببية خلص الى ان المکنات لا يتسلسل بعضها من بعض الى ما لا نباية 
له » بل يتحتم ان تنتبي عند كائن هو علة نفسه وعلة العلل بأسرها . 

وقد جعل الکائنات ثلاث فثات : 
— واجب بذاته » وهو الله » وهو الموجود الضروري ال حقيتي الذي لولاه ما کان الوجود . 
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س ممكن بذاته » واجب بغیره اي بعلة حارجة عنه ۰ بعد ان کان في حالة الامکان . 
ممكن بذاته بالقوة » ومو احتمل الوجود الذي لم یخرج بعد ا ی العا لم ا حسوس ۔ 
الله والواجب بذاته : لا يحتاج اثبات الله الى برهان لانه هو برهان على جميع الأشياء . ومن أهم صفات الله انه 
واحد ‏ وانه بسيط . وما تبقى فروع لحذين الأصلين . 
واللہ : واجب بذاته » وهو اول الکائنات ومصدرھا ء وجوده اسمى وجود لانه لم يخرج عن علة . لا يعتروه 
نقص » وليس له شکل لأنه غير متصل بمادة . ولا كان الله كاملا والككال واحداً » نجم ان الله لا شريك له ولا 
شبیه » وما دام فریدا في طبيعته فهو فريد في وجوده » والّه واحد وبسیط » لا جنس له ولا نوع » ولا اجزاء یتزکب 
منها . ولأنه بسيط فهو لا یقبل التحدید . والله نور حض » ولفرط انبثاق ضيائه تعجز عيوننا عن رؤيته » وهو عقل 
حض عجزت عقولنا انحدودة عن ادرال US‏ جوهره . هو في أعلى العقول الفارقة احردة ۰ ونن ني الادة 
منفمسون . فکرته قائمة في نفوسنا » ولكننا عاجزون عن ادراك كاله المطلق الذي هو خارج طوقنا الانساني . وکلا 
ابتعدنا عن الادة وشهواتهااقتربنا من العقول وکان ادرا کنا له تعالى أجلى واوضح . والله وحده هو الحقيقة لأنه وجود 
كامل » وماهيته هي عين وجوده خلافا لسائر الموجودات . هوحي » وليست الحياة صفة مزيدة عليه » بل الحياة 
جوهره وطبيعته › وهو علم لأنه بعلم ذاته بعلم دائم ۱ اللہ سعید لأنه يعلم ذاته ويفكر في ذاته » ولاكان ابدياً لا نهاية 
له » وكالاً لا حدّ له » كانت سعادته كذلك ابدية كاملة . وهذا الصفاة المتعددة لا تحدث تعدداً في ذاته تعالى » اذ 
انها لا تختلف عن جوهره . 
يُستدل مما ورد ان إله الفارابي أشبه بإله أرسطوء لانه عقل يعقل ذاته »> وهو فكرة الفكر » وهو ضروري 
الوجود لا غاية له خارجة عنه . وهو شبيه ايضاً باله افلاطون أو بمثال المثل » فهوكيال وجال وخیر ء ومائل لاله 
الاسكندرانيين لأن العالم قد صدر عنه بواسطة العقول . 
والفارابي من المتزهة » شأن أهل الاعتزال » بفارق ان الله في نظره لا يعلم إلا ذاته ٠‏ فهو متفصل عن العالم . 
لكن الفارابي يحزم » من ناحية اخرى » بأن التقرب من الله ليس بالأمر المستحيل » فقد يتسنى للانسان المتديّن » 
الناظر » المتامل » ان يخرج عن عالم المحسوسات ويغيب عن نفسه في نشوة المشاهدة » على طريقة الاسكندرانيين 
والتصوفة . وهكذا يقع الفارابي في التناقض الذي أحذ عليه : فكيف يكون الله خارج العالم ثم يتاح للانسان أن 
بدرکه ؟... : 


-- الفيض ونظام الكون : كان الاسكندرانيون » وفي طليعتهم أفلوطين » ول من نی نشوه العا م خلقاً من لا 
شيء . وقد قال افلوطين في كتاب الربوبية بمبدأ الفيض » غیر آنه ۸ بحدد معنی الفیض ولا کیفیته بشکل حصري » 
بل اكتفى بالاشارة الى انه » في حدوثه » يشبه الأرج الضائع من الزهر » آو البرودة الشائعة من الثلج » أو النور 
المنبعث من الشمس . 
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ووجد الفارابي في هذه الآراء ما يلائم تفكيره » فنظرية الفيض تقول بان الله أبدع الكون من لا شيء ؛ کا 
ple‏ الدين » وبأن العالم أزلي کا تدعو الفلسفة » فراح بوضح ما بدا مييماً لدى افلوطين » فكان رأيه كا يلي : 


ماکان الله عقلاً ء فهو يعقل ذاته ويعلمها » وني التعقل قوّة الابداع والفيض . ولولا تفكير الله بذاته لا خرج 
الكون الى الوجود . ولكن الله واحد » والكون كثرة متعددة » فكيف يصح ان يصدر الكون المتعدد عن الواحد ؟ 

قلنا ان الله أو واجب الوجود عقل دائم التعفل » ومن تعقله الدائم ينبثق كائن بسيط طببعته قريبة من طبيعته » 
ويسمي الفارابي هذا الكائن العقل الاول . وهو كواجب الوجود دائم التعقل » ولذا فانه يعتبر مصدرا للفيض 
ايضاً . غير ان تفكير هذا العقل الأول بختلف عن تعقل الله » فالله واجب الوجود وأما هو ففمكن بذاته واجب 
e a e Ne‏ اه پذکر ی فسه »ما هوفیفک IN carl‏ سی ارس رھ 
من حيث انه مكن الوجود . وعليه فتفكير الله واحد وأما تفكير العقل الأول فتشعب . ولا تعدد التعقل في العقل 
المفارق الاول » غدا نشوء الكثرة نتيجة مسلماً بها » فجرى الفيض على الوجه التالي : 


عن تفكير العقل الأول بالواجب انبئق عقل ثان » وعن تفكيره بأنه مكن بذاته نشأت كرة السماء الاولى . 


وفكر العقل الثاني بالاول الواجب أيضاً فانبئق عقل ثالث » وفكر بذاته الممكنة فانبئقت كرة الكواكب الثابتة . 


وهكذا تتابع عملية الفيض على هذا الفط : كلا فکر العقل بالواجب صدر عقل جديد وكلا فكر بأنه ممكن 
بذاته صدر جسم سماوي . وتتوالى العقول حتى تنتبي عند العقل العاشر وتتولد معها الكواكب السيارة : زحل » 
المشتري » المريخ » الشمس » الزهرة » عطارد » القمر . ولكل فلك نفس تحركه وفيه مركز لعقل » وفلك القمر فیه 
العقل العاشر الذي فاض عنه عالم الكون والفساد . 


من العقل العاشر تنبثق الصورة وهي من طبيعة النفوس » وتنبثق اليولى وهي من طبيعة الاجساد . ومن اجتّاع 
الصورة والهيول تنشأ العناصر الاربعة التي منها تتكون المخلوقات في عالم الطبيعة . وتنتظم المخلوقات في تنوعها بتنوع 
النسب بين العناصر » والمخلوقات الارضية تأتي بالترتيب التالي : الانسان . فالحيوان » فالنبات » فال ماد الذي هوفي 
آسفل السلم . 

وكل ما هو أعلى يؤثر في ما هو آدنی » ولعکس غبر مکن » الا ان الکائنات تشتاق ال مصدرها وترغب 
بالرجوع اليه . وليس في عالم الکون والفساد محخلوق یتیسر له هذا الرجوع الا الانسان » شرط ان پنبذ عال الادة 
ويتبع تعالم الدين وتعالم الفلسفة . فد وهب الانسان العمل ويه يرقى الى عالم العقول المفارقة « إذ لا يدرك الشبيه 
الا الشبیه ) . 
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-۔ العقول العشرة 

يرى الفارابي ان لا فرق بين طبيعة الواجب وطبيعة العقول التي صدرت عنه . فكما أنه يتعقل فينشأ الفيض عن 
تعقله . كذلك تتابع العقول الفيض بتعقلها . فهي تشارك الله في الابداع » وهي امتداد لوجوده » تستمد من 
وجوده وجودھا کا تستمد النتائج من القدمات . وقد اخذ الدارسون علی هذه النظرية ماحذ مها : 


انكان علم الله Ly pot‏ فبه » وکان في مستطاع العقول ان تعلمه » وتعلم ذاتها » وتعلم ما هو دونها » فان نطاق 
علمها اذا اوسع من نطاق علم الله . 

ان الكثرة » عند الفارابي ٠‏ لم تنشأ إلا ابتداء من العقل المفارق الأول . هذا يعني ان الله مفتقر الى العقل الأول 
ليبدع الكثرة » اذ لولاه لم تكن الكثرة . 

آن العناصر الأربعة قد تحدرت عن العقل العاشر الفعال » والعقل العاشر منفصل عن الادة » فكيف يصح ان 
Ly‏ العالم المادي عن عالم المعقولات المنافية لعالم الادة ؟ وکیف یخرج الادي الفاسد عن السماوي الثابت 
الدائم ؟ 


على أية حال فان للعقول العشرة مركزاً مهماً في نظام الفارابي الكوني . فنها يتكون العالم السماوي الذي يقابل 
dle‏ المادة ويناقضه » وهي التي تسير عالمنا الأرضي . وقد قسم الفارابي الموجودات الى أربع مراتب » فجعل العقول 
المفارقة في المرتبة الاولى » وفي الثانية النفوس السماوية ء وفي الثالثة الأفلاك » وني الرابعة عالم ما تحت القمر . وهذا 
العالم السفلي الأخير يتأثر بالعقل العاشر الفعّال باشتراك سائر العقول . ولا كانت العقول على مراتب فان لكل منها 
تأثيره الخاص » إلا ان التأثير الاوضح هو للعاشر منها » فهو لا يؤثر في العالم السماوي وانما في عالمنا الارضي . فهو 
الذي يكون العناصر ويجمعها على نحو معين » ويبي ا میول لقبول الصورة . 


ان العقول العشرة آساس مبد! السببية الذي يأخذ به الفارابي . فالسيبية فلكية ما ورائية » والاسباب وان لم 
يكشف عنها موجودة ولا سبيل الى القول بوجود الصدفة » وما يدعيه النجمون من معرفة المستقبل أمر باطل . 
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« ان اول ما Au‏ ان يبتدئ به المرء هوان بعلم ان هذا العام واجزائه صانعاً » بأن يتأمل اموجودات كلها »هل 
07 عند الاستقراء » لكل واحد مها eo ee: ra ae be‏ 
الاسباب القريبة من الوجودات ۰ هل ها اسباب ایضا ام ليست ها أسباب ؟ فانه يجد لها ايضاً أسباباً . ثم يتأمل 
وينظر » هل الاسباب ذاهبة الى ما لا نباية له أم هي واقفة عند نہایة ٠‏ ام بعض الموجودات اسباب للبعض على 
سبيل الدور:؟ فانه يجد القول بانها ذاهبة الى غير نبابة الاً ومضطرباً ؛ لأنه لا جحیط العلم با لا نباي له . ونجد القول 
بان بعضها سبب للبعض على التعاقب الا ايضاً > لأنه يلزم من ذلك ان یکون الشيء ء سبباً لنفسه » كا لوانه لو 
كان الألف سبباً للباء » والباء سيباً للجم » وا لی سیا للالف ء > لكان الألف سبباً لنفسه وهو ال . فبني ان تکون 
الاسباب متناهية » وأقل ما يتناهى اليه الكثير هو الواحد » فسبب الاسباب موجود » وهو واحد . 

ولا لم يقدر الانسان على معرفة شيء سوى ما شاهده بحواسه . وفهمه بعقله مما شاهده » لم يحد بدا من وصف 
الباري الذي هوسبب الاسباب » والعبارة عنه بما وجد السبيل اليه من الالفاظ والاوصاف ... وعلمه انه لا يلحقه 
شیء من جميع الاوصاف التي شاهدها وعلمها . لتفرده بذاته » ولأنه متزه عن كل ما أحسه وعرفه » لم يجد طريقاً 
أحسن من ان ينظر الى الموجودات التي لديه » فاذا تأملها وجدها صفين : فاضلاً ونخسيساً » ووجد الأليق والأجدر 
بسبب الاسباب الواحد الحق » ان يطلق عليه من كل الصنفين افضلها » مثل : انه رای الوجود والعدوم » وعلم ان 
الموجود افضل من المعدوم » فأطلق القول عليه وقال : انه موجود + ورأى الحي وغير الحي » وعلم ان الحي افضل 
من غير الحي » فأطِلق القول عليه وقال : انه حي . ورأى العلم وغير العلم فأضاف اليه العلم » وكذلك جميع 
الاوصاف . على ان الواجب على كل من يصف الباري بصفة ما ء ان يخطر بباله انه بذاته منزه عن ان يشبه تلك 
الصفة » بل هو افضل وأشرف وأعلى » وانه لا يتبيا لأحد إحاطة العلم به ك| ھو؛ . 


ضرورة الاجمّاع 


Joly I‏ من الناس مفطور على أنه محتاج في قوامه » de‏ ان يبلغ أفضل كلانه » الى اشياء كثيرة لا يمكنه ان 
يقوم بباكلها هو وحده ء بل يحتاج الى قوم قوم له کل واحد منہم بشيء مما يحتاج اليه . فلذلك لا يمكن ان يكون 
الانسان بنال الکال الذي لأجله جعلت له الفطرة الطبيعية إلا باجّاعات جاعة كثيرة متعاونين » يقوم كل واحد 
لکل واحد ببعض ما حتاج اليه في قوامه » فيجتمع مما تقوم به جملة المماعة لكل واحد » جميع ما يختاج اليه في 
قوامه وني ان يبلغ الكمال . 
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| 
Pa‏ © 
lid, 1 |‏ كثرت اشخاص الانسان ء فحصلوا فی العمورة من الارض ؛ فحدثت منها الاجتاعات الانسانية : فنها | 
ا lo ۲ A RER‏ 
i 7‏ الكاملة » ومنها غير الكاملة . والكاملة ثلاث : عظمى ووسطى وصغرى ٠‏ فالعظمی اجتّاع ابلباعة کلھا ي 5 
i‏ 3 المعمورة » والوسطى ge‏ امة في جزء من المعمورة » والصغرى ger!‏ اهل الدينة في جزء من مسکن امة . وغیر by‏ 
rea‏ ۳ ۱ اه 
5 الكاملة : اهل القرية واجمّاع أهل امحلة » ثم اجذاع في منزل . 5 
E ۱۳۰۱‏ 3 2,8 8 5 . 5 9 3 0 7ص 2 w‏ 
7 فالخیر الأفضل والکال الأقصى انا ینال أولا بالمدينة » لا بالاجماع الذي هو انقص منها . فالمدينة التي يقصد E‏ 
8 بالاجتاع فیہا التعاون على الاشياء التي تنال بها السعادة » في الحقيقة » هي المدينة الفاضلة ؛ والاجتاع الذي به lo)‏ 
۳ يتعاون على نيل السعادة هو الاجمّاع الفاضل ؛ والامة الى تتعاون مدنها كلها على ما تنال به السعادة هي الأمة ۳ 
7 الفاضلة . وكذلك المعمورة الفاضلة انما تكون اذاكانت الأمة التي فيها تتعاون على بلوغ السعادة » . 5 
lo‏ 9 
at 11 ۳‏ )©( 
a 6‏ ب )9( 
lie)‏ ۱- السعادة : « اذا مضت طاسة » فطلت ابدانپا » ونخحلصت انفسها » وسعدت 2 فخلفهم ناس اخرون )6( 
(O)‏ في مرتبتهم بعدهم » قاموا مقامهم وفعلوا أفعالهم . فاذا مضت هذه أيضاً وخلصت ء صاروا Lal‏ في السعادة الى Ö)‏ 
3 مراتب اولك الماضين » واتصل كل واحد بشبيه في النوع والكية والكيفية . US‏ كثرت الأنفس المتشابهة اللفارقة . 0 
5 واتصل بعضها ببعض » كان التذاذكل واحدة منها أزيد شديداً » وکا حق ہہم من بَعدھم ء زاد التذاذ من حق لا 





الآن بمصادفة الماضين » وزادت لذات الماضين باتصال اللاحقين بهم » . )© 


)©( ۲- الشقاء : «واما اهل سائر الدن فان Als!‏ » لما كانت ردیة » أكسبتهم ھیثات نفسانیة ردیّة . وکا )6( 


= 
۷ 4 
ANZ 


ا واظب واحد مہم على تلك الأفعال ازدادت هيئته النفسانية نقصاً » فتصير انفسهم مرضى . فلذلك ربما التذوا 


)8( بالميئات التي يستفيدنها بتلك الأفعال » كا ان مرضى الأبدان » لفساد مزاجهم » يستلذون الأشياء التي ليس شأنها‎ (S) 
9 . مم من الطعوم 2 ويتأذون بالأشياء الي شأنها ان تکون لذيذة‎ Jah ان‎ ©) 


6 أما اهل ادن الماهلة فان انفسهم تبقى غير مستككلة » اذ لم يرنسم فيها رسم حقيقة شيء من‎ « alt 
» المعقولات اصلا . فاذا بطلت المادة التي بہا كان قوامها » بطلت القوى التي كان شأنها ان يكون بها قوام ما بطل‎ 
وبطلت القوى التي شأنها ان يكون بها قوام ما بتي . وهؤلاء هم الهالكون والصائرون الى العدم » على مثال ما يكون‎ 
. عليه البهائم والسباع والأفاعي » وكذلك كل من عدل عن السعادة بسهو وغلط‎ 

واما الضطرون والقهورون من أهل الدينة الفاضلة عل افعال الخاهلة » فان المقهور على فعل شيء ؛ لما كان 
يتأذى با يفعله من ذلك » صارت مواظبته على ما قسر عليه لا تكسبه هيئة نفسانية مضادة للهيئات الفاضلة » 
فتكدر عليه تلك الحال . فلذلك لا تضره الأفعال التي اكره عليها » وانما ينال الفاضل ذلك متى كان المتسلط عليه 
أحد أمل الدن الضادة للمدينة الفاضلة » واضطر ای ان پسکن في مسا کن الضادین » . 
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هو حسين بن عبد اللہ بن سینا ء لقبه الشيخ الرئيس وكنيته أبوعلي . ولد عام "7٠‏ ه في قرية أفشنة من اعمال 
بخاری في بلاد فارس حيث كان ابوه يتولى بعض أعال الولاية في تلك الامكنة . 

روی بنفسه ترجمة القبة الاول من حیانه » حتی اذا اتصل بابي عبید الحوزجاني لزمه هذا الاخير طيلة ربع 
قرن وكتب القسم الأخير من سيرة حياته . 

قال الشيخ الرئيس : ١‏ انتقلنا الى بخارى » وأكملت العشر من العمر » وقد أتيت على القرآن وعلى كثير من 
الادب حتى كان يقفى مني العجب ... ابتدأ أبي واخي يدعواني اليه (المذهب الاسماعيل) ويحريان على لسائهم| 
ذكر الفاسفة والحندسة وحساب الهند » واخخذ والدي يوجهني الى رجل كان يبيع البقل ویقوم حساب الحند حتى أتعلم 


منه . 





ثم جاء الى بخارى ابو عبد الله الفاتلي » وکان یدعی التفاسف ‏ وانزله ابي دارنا رجاء تعلمي منه فابتدأت 
بكتاب الساغوجي ؛ وتعجب مني كل العجب وحذّر والدي من شغلی بغیر العلم ... 

واشتغلت بتحصيل الكتب من الحساب والطبيعي والالمي ؛ وصارت ابواب العلم تتفتح علي . ثم رغبت في علم 
الطب وبرزت فيه » وتعهدّت المرضى فانفتح علي من ابواب المعالحات المقتبسة من التجربة ما لا يوصف ؛ وأنا مع 
ذلك اختلف الفقه وأناظر فيه . 

ثم توفت على العلم والقراءة فأعدت قراءة المنطق واجزاء الفلسفة ... وكنت كلا أنحير في مسألة ترددت الى 
الجامع وصلیت وابتہلت الى مبدع الكل » حتى فتح لي المنغلق وتيسر المتعسر . 

ثم عدلت على الاللمي وقرأت كتاب ما بعد الطبيعة لارسطو » فا کنت افهم ما فيه ... الى ان حضرت في 
الوراقین وبید دلاأل ملد ينادي علیه » فاشتریته فاذا هوکتاب ابي نصر الفارابي في اغراض كتاب ما بعد الطبيعة 
لارسطو . اسرعت في قراءته فانفتح علي في الوقت اغراض ذلك الکتاب » وفرحت بذلك وتصدقت بشيء كثير على 
الفقراء شكراً لله تعالى » . 

ويروي ابن سينا ان نوح بن منصور سلطان بخارى اصيب انذاك بمرض شديد أعيا الأطباء » فاستدعاه 
معالحته ء فأبرأه . 
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ومات ابوه فانتقل من بخارى الى كركانج في خوارزم » ثم طوف في بعض مدن فارس حتى انتهى الى جرجان "ا 

1 ۳ > 3 . 

حيث اتصل به ابو عبيد الحوزجاني » فتلمذ عليه ولزمه سائر حياته ودون سيرته . 2 
an 5 ۳‏ 

وانتقل الشيخ الرئيس الى حیث اتصل بسلطانها حد الدولة . ثم خرج الى همذان حيث عالج اميرها شمس 9 
الدولة من مرض القولنج وتولى الوزارة عنده مرتين . وبعد موت الأمير وتولى ابنه مكانه ابى الفيلسوف ان يستمر في dal‏ 
خدعتہ ء فاتہمہ بمكاتبة عدوه علاء الدولة امير أصفهان ورماه في السجن اربعة آشهر . (e‏ 
2 )0( 

فر بعد اطلاقه الى اصفهان متنکرا بزي الصوفية » واتصل بعلاء الدولة ء وحضر مجلسه فصادف فبه الا کرام 6 

AO 0 ele‏ رم 1 ۰ Lao?‏ ا 

والاعزاز » وناظر العلاء fe‏ اختلاف طبقاتهم » فا كان بطاق في شيء من العلوم . ۳ 


أقام سنوات في أصفهان بجالس أمیرھا وعلاءھا ء الى ان مرض » فأهمل مداواة نفسه » وتوفي سنة ٣٢۸‏ ھ بھو اك 





to 

CO} ٠ ينسب الى ابن سينا أكثر من مثتي كتاب بالعربية والفارسية » ولکن قسماًکبیرا من هذه الکتب فقد أوانه ما‎ e) 
5 . اپ يزال مخطوطاً‎ 
ws 
al 2 E AE 1 9 7 ۳ 0 
فني الطب له كتاب « الفولنج » » وكتاب « القانون » الذي ینقسم ا ی محمسة اجزاء : الأول والثاني في الكليات ا‎ : 
والخامس في العلاج وتركييه . وهذا  ارت‎ e Uy ووظائف الاعضاء وعلم الامراض . الثالث والرابع في الحميات‎ a) 
see coe ae Me Ey 
CH flag phe الكتاب هو أمباس شهرة ابن سينا كطبيب في الشرق والغرب » فقد ترجم ا ی اللاتینیة منذ القرن الثانی‎ O) 
5 و يدرس في جامعات اوروبا حتى اوائل القرن السابع عشر : وأعيد طبعه قدياً ستاً وثلاثين مرة باللغة اللاتينية » كا‎ 


ں۷ 


. نشر باللغة العربية في روما‎ i 


Ss 
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2 
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۲ 


A‏ وله في الفلسفة « الشفاء » آکبر کنبه الفاسفية » تناول فيه المنطق والرياضيات والطبيعيات والأهيات . وقد نقل 
الکتاب في القرن الخامس عشر الى اللاتينية ثم الى الانجليزية والفرنسية . وكتاب « النجاة » هو ملخص كتاب 


۷ 





ىا الشفاء » ویشتمل علی ما لا بد من معرفته لمن يؤثْر ان يمتاز عن العامة وينحاز الى الخاصة . اما كتاب « الاشارات 

7 والتشبیهات » فقد وضعه ابن سینا في اواعر ايامه » وهو پدور حول الطبیعیات والاطیات والتصوف والاخلاق . . 6 
( ولابن سینا رسائل عدة فی اغراض متنوعة » منها رسالة النفس + رسالة العشق » حي بن بقظان » سلامان 0 
© وابسال » رسالة فی الأخلاق ء قصیدة فی النفس ء وغیر ذلك ۔ > 
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ج فلسفته : واجب الوجود 


قسم ابن سينا العلوم الفلسفية الى قسمين : نظرية وعملية . ينضوي تحت الشعبة النظرية : الطبيعيات 
والریاضیات والاميات . وتحت الشعبة العملیة نقع عل الاخلاق والسیاسات وتدہیر الترل 6 ومع „pda‏ القسمین برکز 
ابن سينا على عار آله هو لتق . وتبداً بنظرية واجب الوجود . 


أولاً : واجب الوجود 

مفهومه : حاول فلاسفة العرب اثبات وجود الله ووحدانيته بواسطة نظرية واجب الوجود . وقد استعان ابن سينا 
برأي أرسطو في « المادة » و« الصورة » ليبيّن كيفية تكون الاشياء وانتقاها من « الامكان » الى « الوجود » ۰ فقال : 
«ان كل جسم طبيعي متقوّم الذات من جزء ين : احدهما يقوم مقام الخشب من السرير ويقال له « هيولى » 
وماده » والآخخر يقوم مقام صورة السرير من السرير ويسمى صورة » . فاليوى هي كل شيء بالقوة » هي قابلية 
الانتقال من حالة ممكنة الوجود الى شيء موجود بالفعل . ولكن هذا الانتقال يحصل بقدرة صانع موجود بذاته فا 
هو الممكن وما هو الواجب ؟ يقول ابن سينا : « ان الواجب الوجود هو الموجود الذي متى فرض غير موجود عرض 
عنه محال » وان الممكن الوجود هو الذي متى فرض غير موجود لم يعرض عنه حال ...4 ۔ 

الواجب الوجود هو الذي تقتضي طبيعته ان يكون موجوداً » بمعنى أننا اذا اعتبرناه غير موجود حصل من ذلك 
استحالة » اذ يكون هو القوة التي تعطي الاشياء وجودها » فاذا زال امتنع وجود هذه الاشياء . 

اما للمکن الوجود فهو الذي ما يزال في طور قابلية الحدوث . انه موجود بالقوة » يحتاج الى علّة تنقله من القوة 
الى الفعل » من الامكان الى الوجود . هو الذي ليس من ذاته وجوهره ان يكون موجوداً » فلا ضرورة في وجوده 
ولا في عدمه بل يستوي فيه الامران . 

والمکن الوجود » متی وجد ۰ اصبح واجب الوجود بغیره ؛ اي بالقوة التي نقلته من صفة الامكان الى الوجود 
الفعلي . فالنار مثلاً لیس من طبیعتہا ان تکون موجودة ولکنها توجد ضرورة اذا التقت قوة عرقة بقوة قابلة 
للاحتراق . والخرارة ليس من طبعها ان تکون موجودة بذاتها ولکنها توجد ضرورة اذا وجدت الناس ؛ والافء 
بوجد بالضرورة متی وجدت الرارة . وهکذا فان المکن بستطیع بدورہ ء وقد اصبح موجوداً » ان یکون علة 
لوجود کائن جدید . 

اثبات وجوده : ان سلسلة المکنات والاسباب لا تمتد الى ما لا نهاية » بل يحب ان تنتبي عند كائن اول 
واجب الوجود بذاته . فلو فرضنا الساسلة متدة ای اقصی ما نشاء فان آخر ما تتوقف عند إما ان يكون ممكن الوجود 
أو واجبه . فاذا كان مكنا بذاته احتاج الى ما ينقله من الامكان الى الوجود » واذا كان واجباً بغيره احتاج في قيام 
وجوده الى هذا الغير » فيتتج بالضرورة بلوغ كائن منزه عن كل صفة امكان يستمد وجوده من ذاته لا من قوة 


خارجة عنه . 
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فضلاً عن برهاني الواجب والعلة ؛ يقول ابن سينا ببرهان الحركة ليثبت وجود الله . كل متحرك له محرك يدفعه 3 
ولا بد من الاقرار بان في رس الذروة حرکا لا يحتاج ال من شرکه ۰ والا ادى الأمر الى وجود حرکین ومتحرکین ۰ 
اي الى دور وتعاقب 3 وكلا الأمرين محال . 


تمامه وبساطته : الوجودات کلها قوامها مرکب من مادة وصورة تألفان . وما دامت الادة من دون صورة فان 
الحسم لا يوجد بالفعل بل يظل في حيّز الامكان » وبالتالي يحتاج الى قوة تكمله . اما الواجب الوجود فبسيط خخال 
من کل ترکیب ء لا یدخل في جنس ونوع » ولا بقع تحت حد ء بل هو متزه عن الکیف والأين » لا ينقسم في 
الكم ولا في البادی ولا في القول . 

وهو تام الوجود لأنه لا يوجد سواه من نوعه ء اذ سائر الکائنات تنتقل من الامكان الى الوجود » من حالة 
قابلية الى حالة حدوث » وني ذلك تبدل وتف » وكلاهما نقص . أمّا الله فهو وجوب محض ليس فيه اي صفة 
امكان » وليس مركباً من اجزاء لثلا يصبح كل جزء سبباً لوجوده ۰ فيبطل عند ذاك ان يكون واجباً بذاته ويصبح 
واجبا بغيره . 

وحدته : واجب الوجود واحد » لیس لہ ند ء ولا ضد ء ولا شبيه » لان هذه جميعاً متشاركة في الموضوع » 
بینا هو بريء من المادة . ولوكان هناك اثنان واجبي الوجود لكانا متفقين من وجه متباينين من وجه » ويكون كل 
منہما مركباً من شیئین : شيء بخصه وشيء يشارلة به الآخر. فليس اذن وجود أحدهما هوعين وجود الثاني « لأن 
وجود المتغايرات يقتضي التألف » والمؤلف مفتقر الى اجزائه معلول لها » والمعلولية على الباري محال » . ولوكان الأمر 
كذلك لصارت الاجزاء سابقة لوجوده ولبطل ان يكون واجب الوجود . 

والواجب الوجود خير حض » لأن الممكن الوجود تحتمل ذاته العدم » وما احتمل العدم بوجه ما فليس برثياً 
من الشر والنقص . واذا لیس الخیر انحض إلا الواجب الوجود بذاته . 

وہو عا م بعقل کل شيء eo‏ نحوکلي ۰ ولا يغرب عنه شيء کلي » ولا يغرب عنه مثقال ذرة ی السموات 
والأرض . 

حكم عام : ان نظرية ابن سينا في طبيعة اللہ وصفاتہ مزیج من آراء آرسطو والفارابي ؛ وهي تعتمد مذهب 
ارسطو من خلال آراء المعلم الثاني في الواجب الوجود . أخذ عن ارسطو فكرة القوة والفعل والممكن والضرؤري » 
وحوفا ال نظرية الامکان والوجوب وجعلها في اساس تقسی الكائنات . واستند الى قول أرسطو بان الحرك الاول 
عقل محض منزه عن الادة والقسمة » وبأنه فعل حض بري» من کل صفة امکان وقوة » وبأنه مکتف بذاته پفکر 
بها لا غاية له خارجة عنه لأنه هو الغاية القصوى التي ليس بعدها غاية . کا اعتمد برهان العلة والعلول وا فركة 
واحرك في اثبات وجود اللہ وارتقاء سلم الطبيعة من أسبابها القريبة الى السبب الأول الذي ترتبط به كل علة وکل 
حركة . 
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(3) رگ‎ (ei 
(o) ۱ : ٹانیا ۰ العام‎ (o | 
(6) هذا العام » حيرة العقل ومعرض الكون والفساد » من اوجده ؟ ومتى ؟ وكيف كان وجوده ؟ وثم كان ؟ اقدیم‎ (ts 1 


0 هو لا حده زمن ام حدث في وقت دون آخحر؟ هل وجد بقوة ذاتية تتفاعل في جوهره أم ان هناك علة خارجية کونته 
بعد ان لم يكن ؟ وهذه العلة هل هي طبيعية أم قوة فائقة ثقة وراء الطبیعة وطاقاتہا ...؟ 

2 لا تنتبي الاسئلة المحرجة التي ما برح العقل يطرحها على نفسه ويبحث لها عن حلول . جاءت مذاهب اليونان 
ei‏ تعتمد الاساطير مرة والعلم وقوى الطبيعة وعناصر الذرات اخرى » حتى قال أرسطو بنظريته في الصورة وامیول ء 
۳ وبان الا وی کان والحرکة ولکنہ محتاج الى محرك ازلي ليدوم به وجوده وحركته . وقالت الديانات السماوية بان 
8 اللہ واحد احد ء خلق العا م من عدم ء بارادة وقدرۃ ا یتین ء وهو محله ويعيده الى العدم حين يشاء . فالعالم اذن 











)0( محدث وله نهاية » ولا ازلي الا الله . 

0 ورأى الفلاسفة المسلمون نفسهم في مأزق حرج . فان قالوا بالخلق من عدم بعدوا عن ارسطو وقانون السبية 

8 وستن العلم الطبيعي التی تفرض : ان لا شيء من لا شيیء as‏ ينتج وجوداً . وان الحذوا بأزلية المادة ائبتوا )6( 
E‏ قديمين » فکفروا بالله اذا انكروا وحدانيته وأقاموا له شريكاً مساوياً في ملكه . وماكان الشك بوحدانيته تعالى بجرلحم 2 (©) 
: ببال . وهذا ما دفعهم الى حاولة طريقة يوفقون فيها بين دين الاسلام وعقل اليونان . 9 
(e)‏ القديم بالذات والقديم بالزمان : جاء في كتاب النجاة لابن سینا : « بقال قدیم للثيء » اما مسب لذات ۰ (0) 
: واما بحسب الزمان . فالقدیم بحسب الذات هو الذي ليس لذاته مبداً هي به موجودة » والقديم بحسب الزمان هو O‏ 
)6( الذي لا أول لزمانه » . © 
20 فالقدیم بالذات هوالذي لیس له علة وجود خارجة عنه » بل هوموجود منذ الأزل » وعلة وجوده من نفسه ۰ ۰ OÖ)‏ 
a‏ امّا القديم بالزمان فهو الوجود منذ الازل » اي الذي لیس لوجوده ابتداء » فكأن أوله وأول الزمان واحد . © 
2 والمحدث بالزمان هو الذي وجد في وقت ما ء بمعنى ان وجود الزمان قد سبقه » وكذلك وجود المادة التي يتكون ; 
O)‏ منا . أمّا الحدث بالذات فهو الذي وجد بقوة غيره » أي بعلة أوجدته » ولكن حدوثه هذا ليس في وقت من الزمن ( 
۳ دون آخر « بل هو حدث في جمیع الزمان والدهر ) . ۱ > 
)6( ويرى ابن سينا ضرورة وجود العا م مع الله منذ الازل . لأنه اذا فرض القديم (الله) ولم يصدر عنه الما ( 
39 ( الممكن الوجود) إلا بتراخ من الزمن کب يقول المتكلمون ء فذاك يعني انه لم يكن للوجود مرجّح على العدم ثم 
5 حدث هذا المرجح فأخرج lal‏ من الامكان الى الوجود . من أحدثه ؟ bo‏ تاحر حدوثه ؟ Al ya gel‏ | ( 
8 المحدث ؟ أم لتجدد غرض ؟ ام لايحاد آلة ؟ ام عن عدم قدرة ؟ أم عن ارادة لم تكن موجودة ثم وجدت ؟ وكل ( 
o‏ هذا يدل على نقص في ذات الباري تعالى » وحاشاه من ذلك . فیتتج انه منذ الازل كان الله وكان معه العالم .2 |©) 
/ 


ولكن الله متقدم على العالم تقدماً ذاتيا لا زمنياً » هوتقدم العلة على المعاول كتقدم حركة اليد على الخاتم . فاليد ‏ ات 








E 


a A NIN 


‘A 


اج 


1 


ام 


0 











9۹ 








یی 
والعخاتم فيها يتحركان معاً من ۔عیث الزمن . ولكننا نير ذهنياً بين حركة اليد الني هي علة » وحركة الخاتم التي هي 
معلول . ونعتبر ان حركة الخاتم ليست ذاتبة وهي أقل شرقاً وسموا اذ ما كان ها ان توجد لولا حركة اليد . وهكذا الله 
والعالم ء فاللہ قدیم من حيث الذات ٠‏ والعالم قدیم من حیث الزمان . ولكنه رغم قدمه حدث من حیث العلة لأنه 
بستمد وجودہ من اللہ کیا ستمك الخاتم حركته من اليد 3 


ثالثا : النفس 

النفس عند ابن سينا عاد بحثه وحور فلسفته . وقد بين في كتاب القانون قوى النفس وصلتها بالحسم » وسمى 
موسوعته الفلسفية الشفاء (أي شفاء النفس) » وعرض فيبا أهم آرائه النفسية ولخصها في كتاب النجاة . 

یقول في رسالة « النفس الناطقة وأحواها » : « ان معرفة النفس مرقاة الى معرفة الرب تعالى كا اشار اليه 
قائل الحق بقوله : من عرف نفسه فقد عرف ربه . 


أ تحديدات عامة 

كل جسم طبيعي مرکب من مادة وصورة . فالادة محرد استعداد الوجود ۰ انها وجود بالقوة » والصورة عامل 
تحول وتأثیر » وهي قوام الادة ووجودها بالفعل . والصورة أکمل من الادة وأشرف لأنبا فعل والفعل اسمى من 
القوة » بالصورة تتمیز الاجسام وتحدد Wal‏ 

« والانسان جسم طبيعي مكون من مادة وصورة ومادته هي البدن . والصورة النفس . والصورة مصدر حياته 
وحسه وحركته . فالنفس اذن صورة الحسم . والصورة كالات اولية لان وجود الاشياء لا يكتمل الا بها . وليس 
النفس كالا اولیا محمیع الاجسام بل للاجسام الطبيعية فقط التي تمتاز بالحياة عن الاجسام الصناعية وتشتمل على 
الات وأعضاء تقوم بوظائف متباينة . فهي كيال اول لحسم طبیعي آلي او بحسم ذي حياة بالقوة اي من شأنه ان جیا 
بالنشوء ویبقی بالغذاء . وهذا التحدید متأثر بآراء ارسطو الى درجة بعيدة . 

وفي ما یتعلی بشرح التحدید نقول : الکال : هوما یستل.به الشيء نوعه وصفاته . فاذا کانت هذه الصفات 
من صمم مقوماته دعي الکال الاول » واذاکانت من الزایاالعارضة دعي الکال الثني . مثلاً: الشکل بالنسبة الى 
لباب کال ول ؛ اما لون الباب وحجمه واغلاقه وفتحه فکال ثان . فالتفس اذن کال ول لأٌنها صورة احسد 
وقوامه . والقول : حسم طبيعي فلينني ابن سينا امكانية حلول النفس في جسم اصطناعي . والقول : آلي » يعني من 
الكائنات العضوية التي تتركب من أعضاء تتفاعل بآلات للغذاء والمو وا جس ... 

وتنقسم النفس الى ثلاثة أقسام : 
e a —‏ وهي کال أوّل حسم طبیعي آلي من جهة ما يتولد ويربو ويتغذى . 
الحيوانية » وهي كال أول بحسم طبيعي آلي من ما يدرك ا لحزثیات ويتحرك بالارادة . 
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|  طابتمالاو الانساتية » وهي كيال أول لحسم طبيعي آلي من جهة ما يفعل الأفعال الكائنة بالاختبار الفكري‎ - ٠ 
5 ,اران ون حي اس فیرعت‎ 5 
a الك‎ 


بالقیاس ا ی اادة اللمتزجة ؛ وكمال بالقياس الى النوع الحيواني والانساني . 7 
la =‏ 
ولا یلیٹ ابن سینا ان یری مع افلاطون ان التفس جوهر قائم بذاته . فيقول : ٠‏ هي جوهر وصورة في آن ۵ 


(6) . ٤ واحدء جوہر فی ذاتہا وصورۃ من حيث صلا بالحسم‎ fi 
وليست النفس موجودة قبل البدنكا يزعم أفلاطون + بل هي حادئة بفیضها واهب الصور وهو العقل الفعال . ال‎ i) 


| 

( 
0 وان الشيء الواحد يقال له قوة وبقال له صورة ويقال له كال . فالتفس قوة بالقیاس ا ی فعلھاء وصورة اون 
0 





را : ر6 
ا ا 
8 
O)‏ ب- البات وجودھا وروحانیتا 3 
a 3‏ ۴ © 
5 قدم ابن سینا عددا من البراہین لائبات وجود النفس (فكرة الأنا » الرجل الطائر » استمرار الحياة 
6 الوجدانية i‏ البرهان gal‏ ا بكولوجي ) 2 3 قدم عدداً a‏ من البراهين صالحة لاثبات روحانیما a‏ وهذه )6( 
KO)‏ البراهينكلها صالحة لاثبات الوجود والروحانية ae‏ » لان ابن سينا حين يثبت وجود النفس فانه يشبتها ذاتاً مغايرة O) ٠‏ 
as‏ 2 2 
2 للہدن ء اي جوهرا روحانيا غير مادي » مستقل عن البدن . )5 
-١ 0‏ فكرة الأنا 0 
3 


)©( قال ابن سينا : « ان الانسان اذاكان منبمكاً في أمر من الامور فانه يستحضر ذاته حتى انه يقول : فعت کذا ‏ ا( 
6 أو فعلت كذا » وفي مثل هذه الحالة يكون غافلاً عن جميع اجزاء بدنه . فذات الانسان مغايرة للبدن ... تتنوع 6 
(S)‏ الاحوال النفسية تختلف فنسر ES‏ صادرون عن شخصية إل( 
)© واحدة... ونحن نعلم ان في الانسان شيثاً جامعاً الادراكات وهذه الأفعال . Las das‏ نه لیس شي» من 8 











Fe 
8 ولا‎ call ght اجزاء هذا البدن جامعاً هذه الادراكات والأفعال . فانه لا يبصر بالاذن , ولا يسمع بالبصر . ولا‎ 2 
Öl ad يأخذ بالرجل . ففيه شيء جامع لحمیع الادراکات والأفاعيل . فاذا الانسان يشير الى نفسه « بأنا» مغاير‎ O) 
د‎ . ٤ اجزان البدن  فهو شیء وراء البدن‎ 


(XS 
3 n. 


يستفاد من هذا القول ان الانسان يقوم بأفعال كثيرة متبانية » من الأكل الى السير » الى التخيل والتفكير » 8 
وينسب كل هذه الافعال الى ذاته الحامعة ها » دون القاء بال الى اليد النى تناولت الشیء ء او الرجل التى مشت ٠‏ إل 
أو العين التي نظرت » لأن هذه جمیعها آلات . وکذلك بر پالانسان محالات ساس ا ۰ » وتفاؤل ال 
وتشام ... وبالنظر لاختلاف هذه الاحوال وتباینها لا بد ان یکون هناك قوة تجمعها » لثلا بختل توازنہا ونظامھا |( 
O)‏ ويطغى بعضها على بعض . ۱ 
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ل رت 

1 قال ابن سينا : « تأمل ايها العاقل في انك اليوم في نفسك هو الذي كان موجودا في جميع عمرك . فانت اذن 
0 ثابت مستمر . وبدنك واجزاؤه ليس ثابتا مستمرا بل هوني التحلل والانتقاص . ولهذا لوحيس عن الانسان الغذاء 
٠‏ مدة قليلة نزل وائتقص قریب من ریع بدنہ . فتعلم ان في مدة عشرين سنة لم يبق شبيء من اجزاء بدنك » وانت تعلم 
ا بقاء ذاتك في هذه المدة » بل جمیع عمرك . فذاتك مغايرة لهذا البدن وأجزائه الظاهرة والباطنة » ., 


فالانسان يظل يشعر بانه هو هو منذ الصغر الى الشيخوخة » بالرغم من تغير خلايا بدنه . 





م برهان الحدس أو الادراك المباشر ( الرجل الطائر) 

قال ابن سينا : «... يحب أن يتوهم الواحد منا كأنه خلق دفعه وخلق كاملاً » ولكنه حجب بصره عن 
مشاهدة الخارجات . وخلق يبوى في خلاء أو هواء لا يصدمه فيه الهواء صدماً يحوج الى ان محش » وفرق بین 
ee‏ . فلا يشلك في اثباته لذاته موجودا » en‏ 
دماغاً ۰۰۰ بل بثبت ذاته ولا يثبت لها طولاً ولا عرضاً ولا عمقاً . 

— واضح من هذا البرهان ان ادراك الذات مباشر لا يحتاج الى آلّة أو وسيط » بینا ادراك الاشیاء الخارجیة یفتقر 

الى الحواس . وھکذا فان اول الادراکات واوضحھا هو ادراك الانسان نفسه » ويستمد هذا الادراك سهولته 
ووضوحه من كونه حدسياً مباشراً . أما ادراكها من حيث هي مبدأ جامع لقوى الحسد فيكون بقياس العقل .. 





٤‏ البرهان pul‏ والسيكولوجي ( دليلا الحركة والادراك) 

من الآثار التي تبدو علينا ولا نستطيع تفسيرها من دون التسلیم بوجود النفس : الحركة والادراك ety:‏ 
نوعان : قسرية وهي نتيجة دفعة خارجية » وغير قسرية . « من الحركات ما يحدث على مقتضى الطبيعة كسقوط 
حجر من أعلى الى أسفل » ومنها ما يحدث ضد مقتضى الطبيعة كالانسان الذي يمشي على الأرض مع ان ثقل 
جسمه يدعوه الى السكون . وهذه الحركة المضادة للطبيعة تستلزم حرکا خاصا زائداً علی عناصر ابلسم المتحرك » وهو 
النفس » . 

اما الادراك فأمر امتازت به بعض الکائنات . و lastly‏ الخواص بالانسان تصور المعاني الكلية العقلية امحردة 
عن المادة » والتوصل الى معرفة احهولات . اذا لا بد للكائنات المدركة (الانسان) من قوى زائدة على غير المدركة 
(في النبات والحيوان) . 

هذا البرهان الطبيعي مستمد من أرسطو. وما يؤخذ عليه أنه ما الذي يمنع الخسم المضاد للطبيعة العامة محركته » 
ان يكون متمشياً مع طبيعته الخاصة ( الأجهزة والآلات التي تتحرك اليوم حركات مضادة للطبيعة ولا نفس .لها ) . 
ويظهر ان ابن سينا تنبه لضعف هذا البرهان فأهمله في كتبه التي تناولت فها بعد هذا الموضوع . 














(e 2 
(e ۳ 
(1) 
2 


Mes 
0 








| TERN. 
از با‎ ner 1 AA أا اح د‎ 
۲ 1 ( 4 


da‏ قلنا ان هذه البراهين الاربعة التي يقدمها ابن سینا لائبات وجود النفس ء بمكن اتخاذها أدلة على روحائية ل“ 
(ey‏ النفس » لان النفس ٠‏ کا بتضح لنا . جوهر روحاي مفارق بسیط (جوهر : لیس جسماً ولا شیثا مادياً » بل هو 
gl‏ قائم بنفسه » سيط : غير مركب وبالتالي لا يتجزا ولا يلحقه الفساد » مفارق : اي روحاني ولیس له تعلق BOUL‏ 9 





1 1 lo Mi Ya Fin نکر‎ 7(۸ Aus are نہ‎ Len oy Re: 





0 من حيث وجوده الذاتي) . ثم ان ابن سينا قدم ادلة اخرى على روحانية النفس آهمها : و 
0 0 
رد ا 
٥ (e)‏ - ادراك المعقولات : 2 
a (0‏ ۱ 8 راہ 2 7 
7 ان الحوهر الذي يدرك المعقولات والمعاني الكلية لا بمكن ان يكون جسما . اذ لا يدرك الشبيه إلا الشبيه . ۳ 


) 
() فالحواس لا تدرك الا صور الاشياء بها نحن ندرك معانيها (كالشرف والفضيلة) ؛ والحواس لا تدرك الا صور ‏ (۶) 
 ])(‏ الوجودات احاضرة bad Will Wy‏ صور الاشياء ومعانيها بعد غيابها عن الس . 





A (6)‏ الادراك بدون آله ٠‏ 


7 te 
قال ابن سينا : « لوكانت تعقل بالآلة الحسدانية لكان يحب ان لا تعقل ذاتها » وان لا تعقل الآلة » وان لا‎ 0 
تعقل انها عقلت . لان الحس بحس شيئاً خارجاً ولا يحس ذاته ولا آلته ولا احساسه ء وكذلك الخيال لا بتخيل‎ Nie) 


)( ذاته ولا فعله ولا لته ؛ . أما ان النفس تدرك ذاتها » وتعقل أنها تدرك ء فذاك دليل على أنها من طبيعة غير طبيعة 
القوی ابسمانية . وان ادرا کها مباشر وبدون واسطة . 





SS 
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ہے‎ 
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نما ۷-- استمرار النشاط : 2 
A : ne ۱‏ اب 
2 تضعف قوی البدن عند الاربعین من العمر ‏ بیغا القوة العاقلة تستمر في نشاطها بعد هذه السن . ولوکانت من اا 





© ردم 
گے 


a‏ القوى البدنية لوجب ان يلحقها ما يلحق هذه من قوة وضعف في جمیم الاحوال ۰ وهذا ما نلاحظه . واذن ليست 
5 النفس من طبيعة الأجسام » بل هي قوة حاصة متميزة عن البدن . اما النسيان وضعف التفكير في اثناء الشيخوخة 
NÖ)‏ فردها الى مؤثرات جسمية وعضوية . 
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—A 0)‏ دوام الادراك : 

4 القوى ابسمانية پرهقها دوام go AAN‏ الكلل » وتضعفها الامور القوية ورببا آفسدتها لدرجة لا تدرك بعدها 
0 ما هو اضعف منها ؛ كالضوء القوي لابصر والرعد الشدید للسمع . فان البصر ضوءاً قوياً لا يبصر معه ولا عقبه ضوع 
)© ضعیفاً ء والسامع صوناً عظيماً لا يسمع معه ولا عقبه صوتاً ضعيفاً . والأمر في القوة العقلية عكس ذلك » فان 
| ادامتها للتعمّل وتصورها للأمر الأقوى يكسبها قوة وسهولة قبول لا بعدها ما هو اضعف.وابسط . 
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اج - معرفتها العقلية 

الادراك Us‏ ابن سينا ثلاث درجات 0 ادراك حسي 3 ادراك عقلي 3 واشراق 7 

فالادراك الحسبي يقوم بانطباع صور الاشياء في الحواس ٠‏ وهو على نوعين : خارجي يتم بواسطة الحواس 
الخمس 3 وارداك باطنی یتم بواسطة خمس حواس باطنة ¢ وهي 1 


الحس المشترك : قوة مرتبة في اول التجویف القدم من الدماغ ء تقبل الصور من الحواس الخمس » وهي مركز 


ا حواس . 


المصورة أو الخيال : قوة مرتبة في آخر التجويف المقدم من الدماغ » تقبل الصور الواردة من ا حس المشترك 


وتحتفظ سا بعد غيبة المحسوسات » وهي dla‏ الصور » وقوة الحفظ غير قوة القبول . 


المتخيلة : قوة مرتبة في مقدمة التجويف الاوسط من الدماغ » من شأنها ان تركب بعض ما في الخيال مع بعض 


و تفصل بعضه عن بعض . 


الوهمية : قوة مرتبة في نهاية التجویف الاوسط من الدماغ » تدرك المعاني ا لحزثیة فی ا حسوسات کالقوۃ ا حاکمة 


بان الذئب مهروب e dia‏ والولد معطوف عليه . 


الحافظة الذاكرة : قوة مرتبة في التجويف المؤحر من الدماغ » تحفظ ما أدركه الوهم من المعاني ابحزئية . وقد ميز 


ابن سينا في الحافظة قوتين : الاولى الذكر وهي تابعة للدماغ وتوجد في الانسان والحيوان معاً وتؤدي وظيفتها عفواً 
من غير طلب ولا ارادة » والثانية عي التذكر وتختص بالانسان وحدہ لأنہا عمل عقلي » واحتيال لاستعادة ما 
اندرس بطریق الشوق ای مراجعته والی طلبه بصورة ارادية واعية . 

آما الرفة العقلية فهي للنفس الناطقة أو الانسانية » والنفس الناطقة قسمان : قوة عاملة وقوة عالة : 


— القوة العاملة و العفل العملي كناية عن مبداً بحرك بدن الانسان الی الافعال ابلزئية الخاصة بالروية . وهذا العقل 


ينسب الى القوى التزوعية فيكون مصدر الاحوال الانفعالية کالضحك والبکاء والخجل وامیاء » كا يكون 
مصدر التدبير واستنباط الصناعات e‏ والتوصل الى الآراء العادية الذائعة . 


— القوة العالمة أو العقل النظري كناية عن قوة من شأنها ان تنطبع بالصور الكلية الحردة عن المادة . أي أنها تجرد 


اقائق الكلية الخالصة من شوائب الادة . وهي على ثلاث مراتب : قوة مطلقة هيولانية اي حالة قابلية 
واستعداد (قوة الطفل Je‏ الکتابة) » وقوة مکنة اي حالة استعداد لتحقیق الفعل بعد ان حصلت الوسائل 
الضرورية (الصبي الذي ترعرع وعرف القلم والدواة وبسائط الحروف) » وقوة ملكة وهي التي استکلت کل 
الوسائل واصبحت قادرة ان تفعل حين تشاء (الكاتب الذي استكمل صناعة الكتابة) . 

والعقل الانسان (القوة النظرية) في اكتسابه المعرفة مر بمحطات أو مراتب : 


العقل افيولاني الذي ‏ يكتسب شيئاً بعد » ولكن فيه الاستعداد لقبول ماهية الأشياء » 
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e العقل بالملكة الذي عرف البديبيات أو المعقولات الاولى التي تنبت من غير حاجة الى برهان کقولنا بان الكل‎ - fle) 
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اعظم من cel‏ 
العقل بالفعل الذي تصبح لديه معارف اكتسابية مخزونة . 
العقل المستفاد الذي تنطبع فيه ا حقائق ا حردة . 

وتحصیل العرفة یکون اکتساباً عن الغیر » آو تا شخصیا . واذا بلغ الاستعداد الشخصي للاتصال بالعقولات 
درجة عالية سمي ذلك حدسا . وقد يشتد هذا الحدس عند فثة من الناس لدرجة لا بتاج معھا للاتصال بالعقل 
كبير » بل كان الحقائق حاضرة ابدا في النفس وكان العقل يعرف كل شيء من ذاته . فيدعى اذاك : العقل 
القدسي »> وهذه الدرجة هي اعلى درجات الاستعداد . 

واذا بلغت النفس الانسانية درجة عالية من الكمال العقلي والروحي » تولد فيا شوق وعشق للعالم العلوي . 
واشرق علیها نور لتق بواسطة العقل الفعّال ٠‏ فأصبح اصحابها من العارفين . 


د نتيجة في النفس 
النفس الانسانية وحدة ٠‏ بالرغم من تعدد قواها وأقسامها . وهي خالدة لأن حدوث النفس مع الحسد لا 
لا تنعدم ولا تقبل الفساد كا ان النفس خالدة ۰ وغبر قابلة للتناسخ . 


والنفس تطلب اللذة والسعادة » ولذة الانسان تنشأ عن الشعور بالکال في هذه الحياة . والنفس في الآخرة على 
ثلاثة أحوال : 


کے نفوس كاملة lb > da ja‏ السعادة المطلقة . 
- نفوس كاملة غير منزهة » تلائی جزاء ذلك ble‏ ف السعادة > ری pl‏ الأمر تخلص وتنتفل الى السعادة 
الحقيقية . 


نفوس ناقصة غير منزهة » لها الشقاوة على الاطلاق » اذ كثر شرها وأذاها في هذه الدنيا . 


خلاصة عامة : يعتبر ابن سينا من اكثر فلاسفة العرب شهرة في الشرق والغرب . درسه الغربيون طيلة قرون عدة 
وترجمت كتبه الى لغات مختلفة » وأخحل عنه ابن طفيل الحكة المشرقية . وبنى عليها كتابه دحي بن يقظان». اما في 
المشرق فيكفيه تأئيياً ان يكون الغزالي » في هدمه الفلسفة بکتابه « تبافت الفلاسفة » ۰ قد صوّب اليه سهامه ؛ 
خاصة الى جانب افلاطون وأرسطو. 


= 
y, V 8 y ۷ ۷ ۰ Y ريخ‎ 8 Y Y 
اہر تک رص جم‎ ANN ۵ ام‎ ۸ NAA A ا۸ سس سم‎ AN A و‎ A ۵ 




















0 ET ۱ ری‎ 


کی 





رابعاً : ابن سينا والتصوف wy‏ 
يم 


في رأي ابن سينا ان العناية الألمية ترعى الكون كله ء والعالم منظم افضل تنظم » والشر عارض في عالم ‏ 0 


px) £ 

المکنات . واذا کان الخیر شاملاً » والله مصدر هذا الخير » فان السعادة تقوم على معرفة هذا الخير . ۳ 
ويلتقي مذهبه في السعادة بمذهب أفلاطون . فا مبدع الاول سعيد بنفسه » وتليه في السعادة العقول E] AU‏ 

منه . فکلا اقتربت من الخالق ازدادت شوقاً وببجة وكلا ابتعدت تضاءل فيا ذلك . 0 
: 5 1 
فالتعقل اذا أصل السعادة » ولكن المادة في عالم الامكان قد أبعدت التفوس الانسانية عن التعقل والسعادة. ا 
۳۹ 
وا دحا wae ۳ 2 ae E N‏ و 3 7 )2( 
لذلك فان النفوس على مراتب : نفوس مغموسة في عالم الطبيعة وهي شقية » ونفوس حائرة بين جهتي الربوبية 8 
والسفالة تسمو وتتحط ۰ وتفوس التصوفة اي نالت قسطاً من الکال » اذا ابتعدت عنه اشتاقت اليه . ويولّد شوقها  ay‏ 
ای الکال عذاباً فيا ء إلا انه عذاب متع ولذیذ . )6( 
, ; 8 

فسعادة النفس قاعة على تأمل الكمال » وادراك المبادئ الكلية والعقول المفارقة . واسمى البالغين الى هذه الحالة ‏ ا 

هم العشاق العارفون من اصحاب القامات . )0( 
he) .‏ 

والمتصوفون » في رأي ابن سينا » على مراتب : الزاہد المعرض عن متاع الدنيا » والعابد المحافظ على فروض 2 





العبادة » والعارف المنصرف الى عالم العقول والذي يبتغي البق من أجل الق وفي ذلك سعادته . 9 
وهو يتتبع طريق العارفين على طريقة أهل التصوف ؛ فھم یقھرون نزوات ا اصد لتتوفر هم سبل السعادة 
الروحية . وبينهم المريد الذي يدرب ذاته ملتفتاً الى الحق » فتسنح له خلسات من نور الحق وعسي محطوفا واذا ان 
تكررت مشاهداته الضياء أصبح المخطوف مألوفاً . وهكذا ينتقل المتصوف من حال الى حال حتى يتقرب من اللہ 
ويتصور بهاء الخالق » فيغيب عن نفسه ويصبح في اعلى درجات السلوك . عندئذ يتحقق الوصول الذي لا يوصف 
بکلام البشر ولا يفقهه غير أهل المشاهدة . 
N‏ ان ما ورد من آراء لابن سينا لا يعني أنه من المتصوفين » لأن تصوفه مبني على فلسفته ا حدسیة ء مکمّل لنزعتہ 
المشائية » بحيث يصبح ا لحب والنور استمراراً للعقل الذي يعجز عن ادراك ما وراء حدوده . وكأنما شاء بذلك ان 
بقفز من ا حدود ا ی ما وراء ا حدود ء فاستعان على المادة بالروح » وعلى المنطق بالشوق » وعلى المعرفة العقلية 
و بالحدس » فازدوجت بذلك صبغة فلسفته . 
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@ والظاهرة الصوفية الاشراقية تظهر في ما وضعه من قصص ذات طابع صوفي » منها قصة « سلامان وإبسال » 
يه ود رسالة الطیرء . ومن اجل الاطلاع على ما يعنيه نوجز القصة الثانية . فرسالة الطير حكاية سرب من الطير وقع في 
a)‏ شرك الصيادين » فأطبق الشرك على الأجنحة وعلقت بالحبائل الأرجل . ثم تمكنت جاعة الطير من اخراج الرؤوس 
19 ولأجنحة » وبرزت تطیر ء وفي أرجلها بقايا الحبائل . وكان ان أفلت واحد منها فطار حتى بلغ جبل الاله » فانطلق 
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een ee 
الى مدينة الملك الأعظم . وما زال بخرج من صحن وبلج فی صحن » حتى رفعت الحجب التي تفصله عن سيد‎ Ey 
. الحبروت » ورآة في روعة بهائه‎ Ke) 





)6( يبدو واضحاً ان ابن سینا یستخدم في قصتہ الرموز والاستعارات لیؤدي الفکرۃ الصوفیة ؛ وذلك في الصراع 
)© القائم بين الشرك المادي وحبائله » أي الحسد ؛ والنفس المشوقة ال الا الأوسع حیث ا حریة والحق والسعادة 


AOD‏ العقلية. ولم يقل ابن سينا باحو والفناء ولكنه حاول اظهار الطريق المؤدي الى النور. 


7 

ee O) 

ال 

)6( يرى الفلاسفة ان وحى النبوة هو أسمى تعبير يبلغه العقل الانساني في مشاركته العقل الفعال » وان الطبيعة قد 





0 خصّت النبي بمزايا تؤهله لبلوغ هذه المرتبة من المعرفة . فهو IR‏ هبة العوامل التكوينية بعمل ضروري ارادي تابع 
5 لنظام الوجود الشامل. وعلی هذا فقد حمل النبي رسالة اشتملت على الشرائع التي وضعت خصیصا لمدي الشعوب . 
وفي رأي أهل التصوّف ان النبي » أو الحقيقة المحمدية » هو الانسان الكامل الذي تفرع عنه الوجود . وفي عقيدة 
أهل السلف ان الثبوة هبة من الله أعطاها لمن اصطفى من عباده » وانخذه رسوله لاداء التعالم GAY‏ 


ولعل الفارابي هو أول الباحثين الذین حاولوا حلیل النبوة حلیلاً علمباً . ثم جاء ابن سينا وأدخحل ا حاولة الفارابية 
في نظامه الفاسني . فابن سینا یقول بمبد! العقول الاربعة : العقل الميولاني » والعقل بالملكة » والعقل بالفعل » 
والعقل المستفاد . ومن شأن هذا العقل الستفاد ان يصبح مرأة تنعكس عليها صور المعقولات الحردة وبه تكون المعرفة 
الصوفية والحدس العقلي > وبه يدرك العقل الفعال وما سما فوقه من عقول مقارقة حتى المعلول الأول الكلي » وعندئذ 
يغدو العقل المستفاد عقلاً قدسياً وبه يستمد النبي الوحي من العقل الكلي . 


على ان ابن سينا يربط مبدأ العقول المفارقة بفكرة الملائكة » لیشرح با مبدا الوساطة في الوحي النبوي » وکا ان 
العقول واحدة على اختلاف اسمائها » كذلك اللائكة : بحمل کل واحد منهم معنى معيناً بذاته » ولكنهم یکونون 
معاً وحدة ذات جوهر لا يقبل الانفصال . وقد ذكر في « رسالة في الحدود » ان اللاك جوهر ؛ حي » بسیط ؛ 
عاقل » خالد ء له خاصة النطق » وانه وسيط بين الله والاجساد الارضية . وجعل اللائكة على ثلاث مرائب » 
فلبعضهم عقل » وللبعض الآخر نفس » وللبعض جسد » وهم جميعاً يساعمون في نقل الوحي الى انبي » كل 
بجحسب مرتبته . 
ان الانبياء لا یتفردون بتلي « الفيض اللدني ٠‏ » وانما ينعم به الأولياء والعارفون ايضاً ء فالانبياء يتلقون هذا الوحي 


بحکم الطبيعة والفطرة » بينا يكتسبه الاولياء والعارفون يحكم الرياضة . 





۱۱۳ 
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ويفترض ان تتوفر في النبي شروط منها : صفاء العقل وكال المخيلة والمقدرة على الاخضاع . أما صفاء العقل فيه 
يستمد الوحي من اللائكة والعقل الفعّال ۰ وأماكال المخيلة فهو الذي يتيح للنبي ان يشارك الملائكة » فيستمع الى 
اصواتیم ۰ ويتحول العلم فيه الى وحي . 

ووجود النبوة ضروري بداعيين : داع فسني مجعل التبوة قسماً مكلاً للنظام الكوني » وداع ارشادي يقرب 
المؤمنين من هذا النظام بالهداية . فلا بد اذا من وجود نبي يسن الشرائع ويقيم العدل ويبدي الى السبيل السوي الذي 
به يكون الخلاص في الآخرة . 

ورسالة النبي ذات اتجاهين : اتجاه نظري يهدف الى نشر مبادیٌ التعليم السماوي وحقیقة النبوۃ ووجود اللہ وا حیاۃ 
الأخروية ‏ واتجاه عملي لا يستطيع تحديده غير النبي لكونه متصلاً بعالم الأفلاك السماوية . 


سادساً : الاجهاع 

لم يترك ابن سینا نظاماً اجتاعباً کاملاً ولا أفرد للسیاسة te‏ کافیاً ؛ ولكنه مجموعة آراء موزعة في كتاب 
« الشفاء » » وهي آراء تعكس صوراً عن العصر الذي عاش فيه . 

بری ان حياة الانسان تختلف عن حياة الحیوان OY‏ هذا الأخير يسير يحسب غريزته الطبيعية وتوحدت بذلك 
حاجاته وتحددت . أما الانسان فتنوعت صناعات مأكله وملبسه ومسكنه » ما استازم التفكير والروية . 

وبقوم امجتمع على تعاون الافراد » وهذا التعاون لا ین إلا بتفاوت كفاءات الأفراد . والتفاوت حكة المية » اذ 
لوکان الناس ملوكاً كلهم لتفانوا ما بينهم » ولوكانوا سوقة لهلكوا » ولو تساووا في الفقرلماتوا بؤساً أو تساووا في الغنى لما 
استخدم أحد لأحد . 

وابن سینا عل ا جحتمع طبقات : الدبرین والصناع واحفظة » ولكل منها مهمة تنفرد بها . ولا بد من وجود 
وازع يضع الشرائع ويطبقها » ويكون من المديئة بمثابة الرأس للجسد . ومن شأن هذا الوازع الحاكم ان بدي 
الرعية بالله ويحثها على العبادة » ويردعها عن الشرء ومن شأنه أيضاً ان يعد الاسلحة لهاية التغور ويضبط الدخحل 
والخرج . وهو مطلق الارادة في ما يدبر » ويشترط فيه ان يكون عالاً بالشريعة » عفيفاً شجاعاً » مقاوماً لذوي 
السياسة المفسدة » جامعاً بين العلم والعمل » ليستحقق ان توكل اليه امور العباد . 

وعلى کل فرد من افراد ا حتمع ان يتبع العادات القويمة والاخلاق الفاضلة التي استنها الرئيس الشارع . فبذلك 
تتأصل في نفوس الأفراد الاعمال الحميلة الخيّرة » ويتهيأ كل منهم لحياة أخروية سعيدة . على انه لا يفترض في كل 
منهم المقدرة على نفهم اغوار الفلسفة وادراك العقول المفارقة » Ely‏ يكفيهم ان يكتسبوا الكثالات الانسانية قدر 
المستطاع » والذي لم يفهم الفلسفة يكون كاله الانساني بتطبيق الاحكام الموضوعة . 
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6 he ال‎ ee O 
ويتحدث ابن سينا عن كيفية توفير المال فاذا مصادرها : الضرائب والغرامات على امحرمين والغنائم من اموال‎ 5 
0 . لمناہذین للسنة . ويجب ايداع المال في خزيئة الدولة لينفق على الحند والموظفين وليعال به المرضى والمقعدون‎ 
43 
5 لا نعقد‎ isl « ۰ بين الزوجین‎ isl النوع » ويشير الى ضرورة‎ La وهو ينادي بضرورة الزواج لصیانه النسل‎ 


یں 








إلا بالألفة والألفة ل تحصل إلا بالعادة والعادة لا تحصل إلا بطول المخالطة ‏ . والرأة لا بح ها ان تطلب الطلاق "ما 


لأنها في رأيه واهية العقل سريعة الانقياد الى الغضب » ميالة مع الموى . لذا ينبغي ان تلزم الخدر وان لا تكون لها lo)‏ 
مهمة غير تربية الاولاد . )6 

وينبغي على الوالدين أن بختارا للولد اسماً حسن الوقع والصيغة » غير متنافر الحروف ٠‏ بحيث لا یعرض الناشىء 
طزء رفاقه » وان يختارا له ظثراً من ذوات العافية » فالعناية بالولد تكون منذ الولادة .. وینبغی أن يتعهد الوالدان 
الطفل ۰ منذ الفطام » بالتأدیب وریاضة الأخلاق ترھیاً وترغیباً ء حمداً وتوبيضاً » واذا ro‏ من الضرب بد 
فليعمد اليه » شريطة ان يحيء اوله قليلا موجعا . 

ويجب ان يدرب الطالب على حفظ طائفة من آيات القرآن والشعر الحكمي لتستقم له مكارم الأخلاق . ويكون 
المؤدّب ديئاً » قويم النفس » مطلعاً على عادات الملوك وآداب امجتمع . 
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مبطت إليك من امحل الأزفلع 
محجوبسة عن كل مقلة عار 
وصلت على كره اليك وربا 
تبكي وقد ذكرت عهوداً بالحمى 
tit ge Let J ts‏ التي 
حتى اذا قرب السیر من الجمی 
وفدت A‏ لكل gale‏ 
هجعت » وقد كشف Zen‏ فابصرت 
O‏ تفرد فوق galo dy)‏ 
فلاي شيء Cial‏ من gu‏ 
ان كان أهيطهيا اس لكة 
وهبوطها ان كان ضربة لازب 


قعود عالة لكلل ir‏ 


ns‏ تألق بالحمى 


yá 


ورقاهء فذات 330 (Sh)‏ 
ومي الي سفرت وا A‏ 
کرهت فراقك وهي ذات تفع 
بدا تهمي را قلع 
درست بتكرار الري ات الأربع 
ودنا الرحيل الى الفضاء الأوسع 
عا حليف الترب غیر میم 
ما ليس يدرك cl Oy‏ 
والعلى يرشع كل من لم برفع 
girl já dp‏ الأوضع 
طويت على الف اللبيب الأروع 
لتكون سا ۶ تسس 
في ¿ig ela‏ برقع 
ثم انطوى فک أنه ¿ يلمع 





ASAS ARAS, 
tops A 2 وی م نی ا ٹسیو ات ہی سو اه مب تیک مت ا می‎ 


القديم والحديث 
١‏ يقال قديم للشيء إما بحسب الذات واما بحسب الزمان » فالقديم يحسب الذات هو الذي ليس لذاته ميدأ 
هي به موجودة » والقدیم محسب الزمان هو الذي Ji Y‏ لزمانه . واحدث Je ba‏ وجهين : أحدها هو الذي 


لذاته مبدأ هي به موجودة » والآآخر هو الذي لزمانه ابتداء » وقد كان وقت لم يكن e‏ وكانت EL‏ هو فیها معدوم » 
وقد بطلت تلك القبلية ؛ . 


معنی الاوکان 


١‏ ان كل كائن يحتاج ان يكون » قبل کونه » مکن الوجود في نفسه . فانه ان کان ممتنع الوجود في نفسه لم يكن 
البتة . ولیس امکان وجوده هوان الفاعل قادر عليه » اذا لم يكن هوفي نفسه ممكناً » ألا ترى أنا تقول : ان ا حال 
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2 = lo! 
E 8 ۳ ۳ ۱ 
۳ ای لا قدرة عليه » ولكن القدرة هي على ما يمكن ان يكون ؟ فين واضح ان معنى كون الشيء ممكناً في نفسه هو غير‎ 
72 ۶ 7 2 9 
5 » معنى كونه مقدروا عليه » وكونه مقدورا عليه لازم لكونه مکنا فی نفسه » ولكونه ممكنا في نفسه هو باعتبار ذاته‎ hu) 
E : ۳ 
(6) . » لض وكونه مقدورا عليه هو باعتبار اضافته الى موجوده‎ 
0 ol 
۳ N) 
0 ا" الواجب والمکن‎ 


ان الواجب الوجود هو لموجود الذي متى فرض غير موجود عرض عنه حال . وان اممكن الوجود هوالذي  (os‏ 
fis)‏ متى فرض غير موجود » أو موجودا ) ¿ يعرض عنه حال . والواجب الوجود هو الضروري الوجود » والممكن )6( 
key‏ الوجود هو الذي لا ضرورة فیه بوجه » اي لا في وجوده ولا في عدمه ... » . o)‏ 
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SHOTS AD 

6 ) 

©) 

6) 
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(6) 
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© ale © 

)9( ولد حجة الاأسلام الامام ابو حامد »> محمد ye Sade De dole cha toe dee Mell ded oy‏ ۵ 
)© م الامام ابو بن cubrirlo,‏ کے 

5 اعال خراسان . )6( 

2 ۲ 5 5 > 
کان والده » فضلا عن اشتغاله بغزل الصوف » یقوم بخدمة رجال الدین والفقهاء ی محالسهم » وكانت اقصى 6 

9 امائيه ان يرى أحد ولديه ( محمد وأحمد) خخطيباً وعالا . ولکن الدهر ۸ يمهله ليحقق امنيته » فات والولدان بعد ۵ 

۳ قاصران » فتعهدهما بالتربية والعلوم الاولى صديق Len dre‏ ء ینفق علہہما ممّا ترکہ الوالد من مال قلیل . فدرس ال 

أ محمد العلوم الاول ۸ شرع يدرس العلم الديني والفقه في بلدته . ثم انتقل الى جرجان سنة 458 ه من اجل Ö‏ 

4 . الاستزادة من العام‎ (o) 
| 2 ه » وهي من مدن العلم المعروفة آنذاك » فاتصل بامام الخرمين أبي‎ ٤۷١ ثم رحل الغزالي الى نيسابور سنة‎ N 

کا العالی الحوبنی Gerd.‏ الفزالي عليه العلوم والمذاهب » وشيئاً من الفلسفة . )6( 

۲ ۲ id) 

(|  ةليط ھ) أنتقل أبوحامد ای بغداد حیث اتصل بالوزير السلجوقي نظام الملك‎ EVA) بعد وفاة استاذه الموینی‎ ki 
| خمس سنوات . وخلال ذلك ظهر تفوقه في الكلام والفقہ والعلوم الشرعیة » خلال مناظراتہ الأممة وللفکرین . فینه‎ 5 

2 الوزير استاذاً مشرفاً على المدرسة النظامية في بغداد (484 ه) » وهى أشهر المدارس في عصرها . x‏ 
eal (6)‏ الغزالي بالفلسفة « وتهافت الفلاسفة » . نم اعتزل التدریس سنة 1۸۸ ه بعد ازمة نفسية عنيفة وصراع | 

€ 


ما شدید تردد فيه بين شهوات الدنيا ودواعي الآخرة » ودامت هذه الحال A AP‏ 
۵ محباة التصوف فخرج من بغداد الى الشام ثم الى بيت المقدس والحجاز حيث قضى سنوات في الزهد والعبادة على 


) طریقة التصوفین ۔‎ NÖ) 

2 وجذبته الدعوات الى الوطن فعاد الى طوس وعزم على الدعوة الى الاصلاح الديني » فألف كتابه « احياء علوم اکچ 
)© آلدين » . وبعد ذلك عاد الى التدريس في نظامية نيسابور Bi‏ ستتين 5٠0١0  444(‏ ه) بناء على دعوة ملحة من 9 
) السلطان لم یستطع رفضها . 9 
< في اواخر حیاته انصرف الغزالي ال التصوف في مسقط ,رأسه طوس » الى ان توفي سئة 6٠08‏ ه . 6 
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مؤلفاته : ترك الغزالي [pS lous‏ من الؤلفات نی مختلف حقول الفکر . فنی التصوف والاخلاق لە : احیاء علوم 
الدين ٠‏ میزان العمل » Weel‏ الولد » معراج السالکین ۰ مشکلة الانوار ... وني الفقه والعقيدة : عقيدة أهل السئة » 
القسطاس الستقم » الحام العوام PSI de ye‏ ... وفي الفلسفة والنطق : مقاصد الفلاسفة . تهافت الفلاسفة ۰ 
معارج القدس ... فضلا عن كتاب ١‏ المنقذ من الضلال » الذي هو ترجمه حقبة من حياته . 


أ أطوار الغزالي الفكوية 


N‏ الشك 

الشك في الفلسفة يقوم على ممو الحقائق المتعارفة » وتدارسها على ضوء میدا مطلق ثابت يعتبر مقياساً نهائياً داكا . 
وهو السعي المبجي وراء الحق بالارتكاز علی حقيقة بديپية وعلة أصیلة » تحدرت منها جميع الحقائق والعلل . 

والغزالي اتبع منبجاً مناقضاً لمذهب فلاسفة العرب » فبديل ان يركز المعرفة على العقل ليظهر حدوده الضيقة 
وتخومه احصورة » راح برکز العرفة علی الاعان » مپیتا ان العقل لا يصلح اداة للمعرفة » مالم يقم على الايمان . 
فاتحْذ نور الايمان الذي يقذفه الله نعمة في الصدر ؛ نقطة الانطلاق ومبدأ المعرفة » ثم انحدر من هذا الفيض النوراني 
الى العلم »> ومن الايمان الى العقل ء ومن الدين الى الفلسفة » بخلاف ما فعل المفكرون السابقونس وقد جاء في EM‏ 
من الضلال : «كان التعطش الى درك حقاثق الامور دأبي وديدني » من اول آمري وریعان عمري ۰ غريزة وفطرة 
من الله وضعتا في جبلتي » . وقال في تحديد العلم اليقيني : ١‏ العلم اليقيني هو الذي ينكشف فيه المعلوم اتكشافاً لا 
يبقى معه ريب ولا يقارنه امكان الغلط والوهم ... بل الأمان من الخطأ ينبغي ان يكون مقارناً لليقين مقارنة » لو 
تحدّى باظهار بطلانه من يقلب الحجر ذهباً » والعصا ثعباناً » لم يورث ذلك شكاً أو انكاراً » . 

وطفق یفتش عن علم موصوف بذه الصفة فلم يحده في امحسوسات ٠‏ ولا في العقلیات » « فقالت المحسوسات : 
بم تأمن ان تكون ثقتك بالعقليات كثقتك با محسوسات ؟ وقد كنت واثقاً بي فجاء حاكم العقل فكذبني » ولولا 
حاكم العقل لكنت تستمر على تصديق » فلعل وراء ادراك العقل حاكماً آخرء اذا تجلى » كذب العقل في 
LEIS‏ حاکم العقل فکذب اس في حکنه » . 

وبعد تثبته من بطلان العقل وأدلته » والکلام وحجمه » وتقلبه في آلام الریب والتردد » و الله في 
صدره ۰ فا کتتف نفسه الاعتدال « ورجعت الضروريات العقلية مقبولة موثوقاً بها على أمن ويقين ... بنور قذفه الله 
تعالى في الصدر ؛ وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف ... » 
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يستدل من هذا كله ان الشكوك حامرت الغزالي منذ عهد الصبا ء فنظر الى المذاهب في اختلافها » والملل في 
تباینها » واتضح له ان اولاد الیهود لا یکون شم نشوء الا علی التبود > واولاد التصاری الا على التتصر » واولاد 
السلمین الا عل الاسلام » ومثلھم ا حوس یقعنی منهم المتأخر اثر المتقدم . منقاداً لرابطة التقليد . 


مم انبری یستکشف اسرار الفرق مستقصياً : الباطنیة ء والظاھریة ء والفلسفة ء والکلام ء والزنادقة وسواها . 
واستبان انها لا تسكت فيه هذا القلق » ولا تبلغه شاطئ الراحة . إنہا متداخلة ء متناہضة ٠.‏ متضاربة » كثر فہا 
لتعلیل ‏ وتتوعت المجج ۰ ولیس فیا کلها ما يحمل اليه طمأنيئة العلم المبتغي « والحق الذي جمجمة فيه ٠‏ . 


ولكن ما هو العلم اليقيني ؟ إنه العلم الذي يتكشف فيه امعلوم انكشافاً لا يشوبه ريب » ولا يخالطه وهم ء ولا 
يتسرب اليه امكان الخطأ . هو عام yz‏ الأمان » والأمان خلو من كل شہة ء وبه يكون اليقين . 


واين يمكن العثور على مثل هذا العلم اليقيني ؟ لقد طلبه الغزالي في التقلید فا وجده . فافترض وجوده في ادراك 
ا حسوسات ؛ وجعل يتأمل المحسوسات متسائلاً : an‏ يكون العلم 
باحسوسات يقينياً وأقواها حاسة البصر » والعين تنظر الى الظل فتتوهم انه غير متحرك » ثم تنظر بعد ساعة فاذا الظل 
قد دار» وكان انتقاله متدرّجاً لا دفعة واحدة . وتلتفت العین ا ی الکوکب فيبدو لها في مقدار الدينار » والادلة 
الهندسية تثبت انه في مقدار الأرض . فهل بجوز التعویل عل ا حسوسات لادراك اليقين ؟ ان الذي تعذر وجوده في 
الحسوسات قد يعثر عليه في مظهر آخر من مظاهر التفكير » لعله في العقليات . 


تناول الغزالي البدیپیات العقلية » كمثل قولنا ان العشيرة أكثر من الثلاثة ... وبا هو يبحث عن اليقين في هذه 
البديبيات عارضته ا محسوسات تقول : كنت وائقاً بي » فجاء حكم العقل فكذبني » وها انت الآن واثق بالعقل » 
فلعل وراء العقل حاكماً آخر يكذبه . فشرع الغزالي يؤيد هذا الاحيّال بما راه في المنام : فقد تخطر لنا في المنام امور 
واحوال لا نشك بثباتها » نم خرج من النام ا ی الیقظة فتنقشم بمجيئها أوهام المنام » وتتبدد في وضحها المتخيلات 
كلها . فلربما طرأت على الانسان حالة هي فوق العقل » تكون نسبتها الى العقل كنسبة اليقظة الى المنام . « وعدم تجلي 
ذلك الادراك لا يدل على استحالته » . ومحتمل ان ترد هذه الحالة » وتبدو عندئذ معرفة العقل بأسرها خيالات لا 
طائل تحتها . 


ولكن ما هي هذه الحالة ومتى تبلغ | لعلها للوت » آما قیل : « الناس پنام فاذا ماتوا انتہوا ء ؟ واذا فقد تکون 
الحياة الدنيا نوماً ويتكشف الحق بعد المؤت . أو لعل تلك الحالة هي عين ما يدّعيه الصوفية في غیابہم عن 
ا حسوسات ء وني بعد أحوالهم عن المعقولات . 
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6) 

۲ طور اليقين lo)‏ 
دام داء الشکوك شهرین » والغزلي علل مذهب السفسطة » حتى قذف الله في صدره نوراً علوياً » استطاع به 
الغزالي ان يتخلص من ريبه وان يلقى الطمأنينة . Jal jr‏ عن حل المعضلات الالحية وعن Hee‏ إن 
كفيل بان درك أكثر العارف » انه مفتاح المعرفة . وان يؤتى هذا المفتاح إلا من آمن بالتبوّة وأقر بائبات طور فوق 
طور العقل » تنفتح فيه المدركات الخاصة » والعقل معزول عن هذه المدركات ... )6( 
o‏ 

O) 

— العلم اليقيني زم 


للعلم اليقيني » في رأي الغزالی ء طبیعة ذاتیة حدسية » إنه لم ينشأ عن العقل ولا هو نشأ عن طقوس الشرع » eS‏ 
وانما هو تجربة روحية قليبة ذوقية . والذوق وليد الالام » وما هو إهام النبي بذاته وانما هو اهام ممائل له ء يحدئنا عنه 2 إل 
في كتاب « إحياء علوم الدین ٤ء‏ فيبنيه على التوكل إذ بالتوكل يكون e OLE‏ والايمان قوام اليقين . وقد ذهب الى 7 
5 





أن ما أوتي الانبياء كان بطريق هذا الالهام السهاوي ٠‏ ولذا كانت النبوة موضعاً للثقة والأمان . - o‏ 
ولئن تعذر على الناس بلوغ ا حال gi‏ وصل إلیھا النبي ء فان نفراً من أھل الذوق الصوفی تمکنوا من بلوغ حال 5 
الکاشفة » فکانت هم کرامات الاولیاء . وهذا ما حول الغزالي عن e Gal liz‏ ووجهه الى التصوف المعتدل 6 
المستمد من « نور النبوة » على حد تعبيره . e‏ 
هكذا انتبى الغزالي الى ان العقل عاجز عن حل المعضلات الالهية » وان اليقين يكون بالايمان » والامان مرتكز )9( 
على الكشف الباطني » والكشف الباطني مفتاح العادة والمعرفة وينبوع العقائد والعلوم الحقّة . nS‏ 
ب - موق الغزالي من أصناف الطالبين 9 

بعد أن وضع الغزالي أصول شكه المنجي » ساعباً وراء مبدا ثابت يبلغه العلم اليقيني ٠‏ طفق يقيّم أساليب العلم ) 
في عصره » ویقلب معارف الطالبين وللتائج الفکربة التي انتهوا اليما . قال : « ولا شفاني الّه تعای من هذا الرض 2 
(الشك ) احصرت أصناف الطالبين عندي في أريع فرق : 6 
وت ‘ ۳ ۳ أهل اي O) Bas‏ 

07 2 وهم Teh‏ نهم اهل ۳ 0 + 
والصوفية » وهم يدعون أنهم خواص الحضرة وأهل المشاهدة والمكاشفة » . © 
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ان «أهل الرأي والنظر» هؤلاء خاضوا في البحث عن الجواهر والاعراض ٠‏ واتبعوا في دفاعهم عن السنة 
أساليب خصومهم ومقدماتهم المنطقية . وطبيعة هذه الاساليب والمقدمات مناقضة لطبيعة الدین ٭ عاجزة عن 
ادراك حقيقة الايمان . 

— ان محاولاتهم لم تحسم الخلافات القائمة بين المؤمنين e‏ وكان الأجدر ان تحصر في خاصة ضيّقة . وان « يلجم 
العوام عن علم الكلام » ء لأن حاجة الجمهور انما هي الى الايمان لا الى dal de‏ 

قد يكون علم الكلام وافياً بمقصود الذين عنوا به في مناهضة البدع ١‏ ولكنه غير واف بمقصود الغزالي نفسه » وهو 
القاس الطريق الى العلم اليقيني . 


موقفه من مذهب الباطنية : الباطنية اصحاب التعلم العصوم ۰ وكان ارباہہم بنہمون من یرد علہم بانه dez‏ 
تعالمهم ۰ فرأی الغزالي ان بطلب کتہم ویجمع مقالاتہم ؛ ویرتب ما جاء في مذهییم . وکان غرضه ان یقررشہتہم 
تم بظهر الفساد . وبعد اطلاعه على مذههم تولى ابطال تعایمهم : 
— يقول الباطنية بضرورة المعلم العصوم » فیرد الغزالي قائلا : «انهم استدرجوا ای مذهبم العوام وضعفاء العقول ۰ 
ببيان الحاجة الى معلم معصوم . والواقع انهم عجزوا عن اقامة البرهان عل تعیین الامام » . وأضاف : « ان 
معلمنا هو حمد» أكمل التعلم وبث الدعاة في البلاد » واذا اكتمل التعليم فلا يضيره موت المعلم أو غيابه ؛ . 
رجع اهل هذا المذهب الى الامام في جميع امورهم . فلوشاء أحدهم وقت الصلاة  ¿Ma‏ وسعى الى المعلم 
يستفتيه في أمرها » لفات وقت الصلاة . هكذا طلب الباطنيون المعلم فضيعوا العمر في طلبه وما تعلموا منه شيا . 
ويرى الغزالي ان المعلم المعصوم هو النبي بالذات » وقد أكمل تعليمه قبل وفاته » فلم يبق تة من حاجة الى معلم 


موقفه من الفلاسفة : جعل الخزالي الفلاسفة أصنفاً ثلاثة : “دهربين » وطبيعيين » والهيين. أما الدهريون 
فعدهم زنادقة لأنہم جحدوا الله » وزعموا ان العالم موجود بنفسه . واما الطبيعيون فقد اعترفوا بوجود خالق حكم » 
ولكنهم جحدوا الآخرة وانكروا العقاب والثواب » فانبمكوا في شهوات الدنيا » وهؤلاء في رأيه زنادقة بالرغم من 
امانہم باللہ وصفاتہ . واما الالميون » وفيهم سقراط وافلاطون وارسطوء فقد ردوا على الدهربين والطبيعبين» إلا 
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ig 9‏ )6( 
)5( موقفة من المتكلمين : يذهب الغزالي الى ان اللہ قد انشا طائفة التکلمین ء بعد ان تضاربت النحل وتعددت (os)‏ 
(E)‏ الملل ٠‏ وكثرت البدع المحدثة التى ضعضعت الايمان في النفوس . وحادت بها عن سواء السبيل . فنہض المتكلمون e‏ 
ne ۰ ۱ ee o (9)‏ مو (m)‏ 
و للسنة وتحركت دواعييم للذود عنہا ء ودافعوا عن العقيدة پستخرجون مناقضات الخصوم ويسفهون حجج المبدعين . 5 
0 غبر ان للغزالي علی العکلمین ماعذ عدیدة آهمها : 
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nz 50‏ ۱ ۲٤ٹب-سبٹپ‏ اھ 
9 انهم استبقوا من رذائل كفرهم بقايا لم يوفقوا في التحرر منها » ولذلك وجب تكفيرهم وتكفير انباعھم من الفلسفة OÍ]‏ 
fy‏ 

1 . الاسلامیین کابن سینا والفارابي وغیرهما‎ IX 
6) وقد جعل ردودہ علی آراء الفلاسفة في ثلاثة آبواب : قسم یؤیدہ ولا يذكره » وقسم يحب تبديعهم به » وقسم‎ (6) 


)| جب تکفيرهم به . )© 


> ر 
E‏ ۔ ھا ید بہ الفلاسفة )6( 
قسّم الغزالي علوم الفلاسفة » بالنسبة الى الغرض الذي يطلبه » الى ستة أقسام : رياضية » ومنطقیةء ا( 

وطبيعية » وسياسية » وخلقية » وإطية . 5 


فالرياضية تتعلق بعلم الحساب والهندسة وهيأة العالم » وهي مرتكزة على براهين لا سبيل الى إنكارها . إلا أنها قد 6 
تولدت منها افتان : الاولى ان الذي بنظر في هذه العلوم يعجب لدقة براهينها وتماسك منطقها e‏ فيحسن اعتقاده في 
الفلسفة ويحسب ان جميع علوم الفلاسفة في الوضوح وقول اللحقيقة » فيسلّم بما قالوه في LAY‏ © ويتقبل AS‏ 6 
وتجاونهم بالشرع ۰ ويفوته أن ما قالوه في الرياضيات « برهاني » وان كلامهم ني A‏ « تخميني » . 

والنطقیات لا یتعلق شيء منها بالدين نفياً أو اثباتاً ؛ كالرياضيات . الا ان البراهين التي قدمها الفلاسفة لا تني e‏ 
بشروط المقاصد الدينية » فخيل للدارس ان ما قاله الفلاسفة من الكفر مؤيد بمثل هذه البراهين . 

والطبيعيات لا ينكرها الدين ايضاً » وهي تبحث في السماوات والكواكب وغيرها . كا ان ما قاله الفلاسفة في 
السياسيات متعلق بالامور الدنيوية » وقولهم مأخوذ من كتب الله المثزلة والحكم المأثورة عن السلف . اما علومهم 
الخلقية التي تدور على صفات النفس واخلاقها فهي مستمدة من كلام الصوفية » وقد مزجها الفلاسفة بكلامهم 
٠‏ توسلاً بالتجمّل بها الى تروبج باطلهم » . 











ما خطأ به الفلاسفة 
في الاليات تقع أكثر أغاليط الفلاسفة » وقد جعل الخزالي بجموع ما غلطوا فيه عشرين أصلاً فبِدّعهم في سبع | 
عشرة سألة وکفزهم في ثلاث ۰ هي : > 


١‏ إنكار حشر الاجساد : ذهب الفلاسفة الا یون نی الاسلام ا ی ان ا حسد مرکب من عناصرء وکل ارچ 
مركب صائر الی انحلال ‏ وبالتالي فالأجسام فانية . وانتهوا الى فكرة الخلود الروحاني في السعادة أو في الشقاء » والى 
ان النفس وحدها خخالدة EY‏ جزء من النفس الكلية . وفي اعتبارهم ان ما جاء في القرآن الكريم من اوصاف gail‏ | 
all pon,‏ انما هو من قبيل الرمز والقثيل » وقد كان مقصدهم فيه تقريب فكرة العقاب والثواب من أفهام ‏ ارچ 
الجمهور . ( 

ويرد الغزالي ان موقف الفلاسفة ينافي ركتاً من أهم أركان العقيدة في بعث الأجساد . فالحسد شارك النفس في ال 
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آعاها ؛ والدين فرض واجبات یتعین على الحسد القيام بها » فالذي يتمم هذه الواجبات يكون الثواب أو العقاب 
حقا من حقوقه . 

d£y » حصر ع2 الله في الكليات : يذهب الغزالي الى ان الفلاسفة حمعون على ان الله لا يعرف الحزئيات‎ — Y 
علی نحوكلي ونقر أنه لا يغرب عن علمه مثقال ذرة‎ SUSE فثة تزعم انه لا يعلم إلا نفسه » وفثة تقول بان الله يعلم‎ 
. في السموات ولا في الارض » » ومن هذه الفئة الشيخ الرئيس ابن سينا‎ 

وجاء رد الغزالي ان الله بعلم الاشياء كلها » في الازل والابد والحال » وعلمه سابق لكل تغيير . كبا ان الله تعالى 
بعل مسبقاً باحوال الناس وتصرفاتهم » لأن جھل الله للأحوال والافعال يجعل مبدأ العقاب والثواب الفردبين امراً 
متعذراً ء وهذا مناف لركن اساسي في العقيدة الحنفية . 

#8 القول بان العالم قديم : أجمع جمهرر الفلاسفة على ان العالم قديم > وابن سينا اعتبر العالم ازلياً في 
الزمان . وقد قال الفلاسفة : اذا كانت العلة قديمة فاما ان يكون العالم المعلول قدياً واما ان يكون متأخراً في 
الوجود » فلا بد من احدى اثنتين : أمّا ان لا بتجدد مرجح لوجود العام » فيظل هذا المرجح في عداد 
الممكنات ‏ واما ان يتجدد مرجح العالم فيحدونا تجدده الى التساؤل : ما الذي احدث هذا المرجح ؟ لم حدث في 
هذا الدور من الزمان ولم يحدث في دور آخر؟ أكان عدم ظهوره في غير هذا الحين عجزاً منه تعالمى ؟ أم ترى كان الله 
غير مريد ثم أراد » ولم تكن له في ذلك غاية ثم كانت ؟ فذهب الفلاسفة الى ان هذه الاعتبارات باطلة كلها لأا 
تفترض حدوث تغيّر في ذات الله » وتغيره محال » واستتتجوا من ثم ان اعتبار العالم محدثا مردود حتما » واذا فهو 
قديم بلا شہة . 

فرد الغزالي علییم بان العالم حدث بارادة قديمة » وقد اقتضت الارادة القديمة وجوده في الزمن المعين الذي 
حدث فيه . ويسفه الغزالي زعم الفلاسفة ان العام قديم والزمان قديم ومثله الحركة التي هو مقياسها . ويرد بقوله ان 
الزمان مقرون با مكان » فالزمان لا يوجد إلا بوجود الحركة » والحركة لا تكون إلا بوجود ال حسم التحرك ء وبالتالي 
فان افتراض وجود زمان قبل وجود العام من ١‏ اغاليط الوهم » التي وقع فما الفلاسفة . 


موقفه من السببية والقدر : بُعد إبطال الغزالي لمبدا السببية من أهم القضابا الفكرية التي اثارها » ففیه تبدیم 
للفلسفة المشائية » ولقسم كبير من البراهين التي اعتمدها اتباع هذه الفاسفة في الاسلام » وفيه محاولة لاثبات 
المعجزات والقدرة الالهية المطلقة . 

بقول الغزالي : « ان الاقتران بین ما يُعتقد في العادة سبباً » وما يعتقد مسبباً ليس ضروريا عندنا ... فليس من 
ضرورة وجود Au‏ وجود الآخر ولا من ضرورة عدم أحدها عدم الآخر... A‏ ¢ برد على القائلين بدا 
السبيية : «... لیس لهم من دليل الا مشاهدة حصول الاحتراق عند ملاقاة النار» والمشاهدة تدل على الحصول 
عنده لا علی احصول به » وانه لا علة سواه ... » . 
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فى رأي الغزالي ان القائلين بمبدأ السببية قد شاهدوا الاشياء متعاقبة على نحو معين . فتكون ا حادثة الاو وتتبعها 
الحادثة التالية على الأثرء فتهي لهم ان الاولى علة الثانية حتماً . ولكن هذا الاقتران ليس ضرورة من الضرورات 
الداعة . وان اثباتنا لاحدى الحادثتين لا يحم اثباننا للاخری ء ولا بحم نفہا ننی الاخری . فالاحتراق ء مثلا ء لا 
يدل على أنه قد حصل بالنار» بل يدل على حصوله عند ملاقاة النارء اي مع النار . 

انكل ما في الطبيعة لا يستطيع اتياناً بفعل « لان الفعل يقتضي سايق ارادة حرّة واحتیار کامل وعلم شامل . 
وليس للطبيعة ارادة حرة أو اختيا ركامل أو علم شامل ٠‏ وبالتالي فهي لا تفعل » وانما الفاعل هو الذي جعل فبها 
خصائصها » وعن ارادته وحدها يصدر الفعل وهو وحده الفاعل . واذا قيل ان الطبيعة تعمل فذلك يقال منا على 
سبيل الحجاز . اما كيفية هذا التعاقب وغايته وسره فأمور تخرج كلها عن ادرا كنا » ولا تتسع ها القوی البشرية . 

ولم يغب عن الغزالي ان انكار السببية قد يُقضي الى ارتكاب الحالات المستقبحة » بحيث « يجوز عندنا انقلاب 
الكتاب حيواناً وجرّة الماء شجرة تفاح » . غير أنه شاء أن يخضع كل ادراك عقلي للايمان وكل فعل جزثي للارادة 
الالحية » فارادته تعالى هي التي اقتضت وجود هذا العالم » ولهذا فهو يعرف كل ما في العالم . 

ان استمرار العادة في جريان الاشياء على وتيرة واحدة ٠‏ يرسّخ في أذهاننا أنها ماضية على حالها حتى اللهاية . 
وتتابع الأمور على هذا النحو لیس ضروریا بالحتم » في رأيه » اذ يجحوزان بقع ويحوزألاً يقع . 

فالغزالي مؤمن بأن العالم لا يسري على نمط واحد دائم مدی الدھر ء وان الارادة الالهية تستطيع تحويل ما فيه . 
وهذا ما حداه الى الكلام على المعجزات » والامور الممتنعة في العقل ممكنة لدى الانبياء . وأبين المعجزات كتاب الله 
تعالى . 

خخلص ا ی القول ان موقف الغزالي مناقض لوقف الفلاسفة ۰ فهو یخضع العقل والعلم للاعان دفاعاً عن الدین » 
ویرجع OYE‏ العقلية الى المعرفة التي لا تكون إلا عن طريق التسلم الروحي والکشف الباطني . 


موقفه من الصوفیة : ما فرغ الغزالی من هذه العلوم » وأقبل على طريق الصوفية » وافق اقباله عليها هذا التزاع 
العميق الذي ثار في نفسه يوم كان يدرس في بغداد » بين شهوات الدنيا تجاذبه » ومنادي الايمان ينادي بالرحيل . 
وما زال في دائه حتى وطن النفس على مفادرة بغداد ۰ فدخل الشام یطلب العزلة والرياضة واحاهدة » یعتکف ی 
منارة المسجد طول النهار » ثم سار الى بيت المقدس فالحجاز . ودام على ذلك عشر سنين » حتی انکشفت له حقيقة 
التصوف على الوجه التالي : 
تتم طريقة التصوف ہ؛ في رأيه » بعلم وعمل » والعلم أيسرء غير انه لا يفضي الى تفهم التصوف على الوجه 
الحقیتی . فالفرق بین من يعرف حقيقة الزهد وشروطه وأسبابه » ومن كانت حاله حال الزهد » كالفرق بين من 
يدرك أسباب السکر » ومن كان حاله السكر. ان أخخص خواص المتصوفة لا يمكن الوصول اليها بالتعلم بل 
بالذوق وامال وتبدّل الصفات ‏ لاعتباره ان الصوفية « أرباب أحوال لا أصحاب أقوال » . 
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- أقبل الغزالي على التصوف وفي نفسه « ایمان یقینی بالله تعالى » وبالنبوة » وباليوم الآخر» . فعلم ان الصوفية 
يسلكون طريق الله » فسيرتهم أحسن السير» واخخلاقهم أزكى الاخلاق . فطريقهم سبيل ال تطهير القلب » 
والى استغراقه بذكر الله فالفناء بالكلية في الله . 


-- للمتصوفة في أحواهم مکاشفات ومشاهدات » يرتقون بها فيشاهدون الملائكة في يقظتهم وأرواح الانبياء . وهذه 
حال يتعذر التعبير عنها » وليس للذي بلغها إلا ان يقول : 
وكان ماكنن ما لست اذكره ‏ فظن خياً ولا تال عن الخر 


هكذا انتهى الغزالي » بعد هذا الصراح الفكري الروحي » الى التصوف e‏ ولكنه تصوف معتدل مرتہن بالعقیدة 
والنبوة . فانه يتكر علييم بعض ما يأخذون به » ويدحض الحلول » والاتحاد» والفناء وغير ذلك , 


ج اللہ والعالم 

الذات الاية : ان فكرة الله ني فلسفة الغزالي مزيج من ايمانه الديني ومن مبادی التصوف : والغيبية 
الاسكندرانية . 

فاللہ واحد ء قدير ‏ عالم » سميع » بصير » مريد » رحمن ؛ رحم » وھومحبة ء وعدل ؛ وجال » ونورء الى 
ما سواها من الاسمى الحسنى التي أطلقها على الذات الالحية المتكلمون وأهل الحدث من قبلهم . 

ترتكز الوحدانية » في رأيه » على مبدا « التوکل » » تدرك فی ٹحة خاطفة بارقة ء یہلغھا الواصاون العارفون من 
اهل التصوف بالذوق » فتستحيل فكرة التوحيد عندهم <الاً » ويغمرهم من ذكر الله سكر روحي . وقد نشأ عن 
مبدا الوحدانية اعتباران : اعتبار أول مؤداه ان الله وحده موجود وكل ما عداه لا يوجد إلا بنعمة منه » محيث لا 
يستمر الانسان في وجوده ولا الكائنات في بقائها إلا به » واعتبار ثان هو أن الله وحده مسّرٌ لهذا العالم » وهو السبب 
الذي تصدر عنه الاسباب » بل ان الاسباب لا وجود لحا » ولیس للعام وجود وعمل الا به » فالله هو الذي يوجد 
ویعمل ؛ ley‏ من سبب سواہ ۔ 

هل يعني هذا ان اللہ والعا م شيء واحد ؛ علی نحوما یری ا حلولیون فی مبدا وحدة الوجود ؟ لقد خالفھم الغزالی 
في هذا الرأي وذهب الى ان الله وحده ھوکل شيء ء وہو واحدہ ذو وجود حقيتي . أما العالم فأشبه « بخيال الظل » 
وبأطياف الأوهام . وقد يتعذر على البشر ان يروا حقيقة الله لأنه حتجب وراء « سبعين حجاباً ؛ لوأزاحها « لأحرقت 
قوة نوره الكائنات » . 

واثبت حجّة الاسلام في « معارج القدس » ان الله في معزل عن العالم » غير أنه مريد لهذا العالم وهو عادل في 


ارادته : قرب الملائكة » وأزعج ابليس عن نعمه » وعاقب وأناب » وكل ذلك عدل منه » إنه يريد بارادة عفوية 
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مطلقة . فاذا قيل « غضب الله ؛ فعناہ ان الشر انما يحصل عشيئته » ولكن الله « رحمن رحم ؛ اي ان الله لا يوجد 
الشر إلا لان الشر مشتمل على بعض الخير . فالله يبدع الخير بارادته المطلقة وهو يريد الخير من اجل Y cl‏ 
بريد الشر من أجل الشرء وانما جعله لما يحتويه من الخير » وعليه فالشر عرض والخير جوهر . 

ولكن هل من سبيل الى معرفة الله ؟ يرى الغزالي ان الله با في عجائب ما صنع » مكنون في سر العالم الذي 
نظم : في الشمس والقمر والأفلاك » وفي الانسان هذه المعجزة الكبرى . والله أوضح الموجودات وأكثرها تبلجاً » 
ولكننا نعجز عن رؤيته » ومثلنا في رؤيته ومعرفته مثل الخفاش يره النور فلا يراه » ولا يبصر غير الظلمة المشوبة 
بشيء من النور. ومن مميزات الانسان انه يدرك الاشياء ولكن ادراكه اياها لا يحديه نفعاً » ولا يسمى علمه اياها 
علماً إلا متی عرف الله الذي هو أصل الموجودات والاشياء كلها . فاذا ما عرف الانسان الله أحبه » ومتى عرفه Lo‏ 
من كل ما في العالم ليصمد ني حبه تعالى » ولذلك كان الحب هو المعرفة بالذات . 

وكانت السنة تقول بأن حب اللہ لا یکون إلا بالطاعة » فذهب الغزالي الى أن الطاعة ni A‏ ولیدة ا حبة ء 
ولن تكون طاعة إلا بانحبة » وبها يتزل الله الى القلب » فيتوصل العبد الى أسمى حالات السعادة : بشاهد النور 
الأسنى » ويتأمل وجه الله وبہاءہ في ما وراء المنظور . 


طبقات العالم : الغزالي حطوات سابقیه من الفلاسفة في نظرية صدور العالم عن الله بالفيض » ولكنه 
استوحى بعض مراحلها بمقدار ما ترتبط بالعقيدة الدينية . ومن أقواله في هذا الباب ان « العقل » قد صدر عن 
أمر الله » (أمر بمعنى كلمة الله ء لقدرة الامية » الملاك المطاع) . ولم تسبق العقل مادة ولا زمان » dy‏ يسبقه غير 
« الأمر» : أمر الله . 


: مفهوم الغزالي آن العالم ثلاث طبقات‎ dy 

١‏ عالم الملكوت أو الأمر : هوعلی غرار العام الثلي لدی افلاطون ؛ لا تكون فيه زيادة ولا يعروه نقصان . وکل 
ما في عالمنا الحسوس » برأي الغزالي » صورة له وانعكاس وظل . وهذا العام هو مركز « اللوح والقلم » (اللوح 
مراة تشمل معطیات العرفة » والقلم هو العاني الواردة فی تعالج الدين) . والمعرفة المدونة في اللوح تنطبع في | 
القلب فیتم الیقین ء ولا يكون البقين الا بالمعرفة الصوفية . وني عالم الملكوت جواهر نيّرة » هي SIM‏ جم 
والملائكة متفاوتو الضياء والمراتب » متباينو الوظائف » وهم عظم التأثير في كل ما هو انساني . ) 

؟ ‏ عا الجبروت : هو أشبه بسفينة قائمة بين اليابسة الثابتة والاء الترجرج » والذي يستقلها يتتقل من pe‏ | 
امحسوسات الى عام الملكوت . وعليه فهو مرحلة وسطى بين الارضي والسماوي . 


de —r‏ الملك أو المحسوسات : يسميه أيضاً fle‏ الشهادة » » وهو يذهب الى انه وسيلة لبلوغ عالم اللکوت 
العلوي . ویم ذلك للانسان بواسطة الدین وهداية الشرع الذي بث في الناس برحمة منه تعالی . فهذه الرحمة | 
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الاطية صلة تربط عالنا بعالم الملكوت . وهذه النعمة یتفرد بها الانسان دون سائر المخلوقات الارضية ولذا 1 
1 کان الانسان اسمی انعکاس للنظام السماوي ؛ ولیس الانسان مع ذلك صورة ال » وانغا هو صورة « الرحمة )+( 
6 الامية » . والانسان ملتقی العالین المّایزین : الروحي العقلي السامي ‏ واللسماني الحسي الوضیع . 

9 هذا العالم اثلث يقابل ني تقسيمه نواحي في الانسان ثلاثاً : فالملكوت يقابل العقل » والحبروت يقابل النفس » 


+21 وعالم الملك يقابل الحسد . 
)6( وكل ما في العالم فان لا محالة » اذ يزول الحن والملائكة » ويفنى الملكوت والحبروت وعالم الس ٠»‏ ولا يبقى غير 
)© وجهه الكريم . 





أ د الانسان وشؤون الحياة 





9 حقيقة الانسان : بنطلق الغزالي من المبدا القائل بأن الانسان من أصل المي » فتعين بنقطة الانطلاق هذه 
E)‏ بأن الانسان على صورة الله معناه » في تعلیله » ان للانسان وجوداً قائماً بذاته » له صفاته 
)0( — وجوهره وأعاله » لا هومتحد يحسم ولا متصل بالعالم ولا هو بمنفصل ie‏ . وقد وهب الانسان الحياة » والعرفة ء 
6 والقدرة » والارادة » والسمع » والبصرء والكلام » وهذه كلها صفات في الله . بل ان الانسان صورة مصغرة 
للكون : فقلبه مرکز السلطان »> وهو أشبه بالعرش » ودماغه أشبه بالكرسي » وحواسه الخاضعة لأوامره اشبه 
باللائكة النقادین للمشيثة الاهية ‏ وأعصابه وأعضاؤه بمثابة السماوات » وعليه فالانسان عالم صغير » وانعكاس 
لحقيقة العالم الأكبر. 

وقد قيل : ان من عرف نفسه عرف الله » فينبري الغزالي مبيناً ان النفس معراج :. أصله في الارض وأعلاه 
معرفة الخالق . ثم يوضح ذلك باعتباره ان الانسان مهيا بالفطرة لقبول الایمان والعرفة » ولذا کانت في طبیعته نغمة 
إية . والانسان مفطور على الخير » وانما يفسده المرئون والمؤدبون . لقد ولدت النفس غي ركاملة » ولكنها ولدت 
( مستعدة لبلوغ الكال ء فغشيتها الخطيئة » فأبعدتها عن بلوغ هذا الكال . 
)© ثم انه اعتبر الانسان غريبا عن هذا العالم المادي » فليس نزوله اليه من صمم طبيعته وجوهره » انما حصل 
پا بحادث غريب عن هذا الحوهر. وما ان اتصل الانسان بهذا العالم حتی شغل به عن حقيقة وجوده » وتنازعته 
1 طبيعتان : طبيعة الملاك تنبض به الى الأ الأعلى » وطبيعة الميمة تقوده الى حمأة الشهرات . ولا كانت العودة الى الله 
) ( نزعه ملازمة لابن آدم » وكانت نفسه البهيمية ميالة الى الاثم » لم يكن له مفر من الوقوع في الاثم » ومن محاولة 
2 محوه » والام لا يعحى إلا بنار التوبة » أو بنار المححم ان لم تعاوده التوبة . حتى اذا تاب المرء وسيطر على شهواته ؛ 





) غدا من ا مقربین ودنا من ملائكة اللہ ء وبذدلك تکون سعادته . وان يتب وانقاد الى نزوات البييمة فيه » ظل في 
پا الخطیئة وکان بہذا شقاؤہ . 
x‏ ۱۳۳ ,> 
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نفس الانسان : ان ما أورده الغزالي بشأن النفس وقواها مأخوذ عن الفلاسفة الذين سبقوه : النفس النباتية » 
والحيوانية » والناطقة » والحواس الخمس » والحس المشترك » والحافظة » والمفكرة » والذاكرة » وا حس السادس 
الذي هو العقل » والنفس الفلكية . 

والنفس ء برأيه » مركز الشهوات المؤدية الى ا ملاك ء وموضع الترفع والتسامي المفضي الى السعادة الابدية . انها 
مرآة صدئة بنبغي ان تصقل ء فاذا صقلت انعكست فيها صورة العالم الأعلى . 

فالنفس حجاب بين الانسان والله » ومتى ارتفعت عادت قبساً من نوره تعالى » وضمت العالم بأسره » 
فانعكس فها . 

واين بقع العقل في هذا التكوين الانساني ؟ انه يسمي العقل : البصيرة » والنور الامي » وضياء الايمان » 
ومحط اليقين . وهوني نزاعه مع اللفس الامارة بالسوء أشبه بملك يداهمه العدو في ارضه . 

: ره ممع 

والقلب عتصر مهم من عناصر المعرفة » يشارك القوى المدركة جميعا ويختلف عنها . ومثله مثل مستنقع انصبت 
فبه أقنية الاراضي العليا » وجرّت اليه الاتربة والأقذار» وعلى القلب ان يسدّ هذه الروافد » وان يبحث في اعاقه 
عن ينبوع الماء المیر . وللقلب بابان : واحد منفتح على العالم الخارجي » واخر منفتح على العام الداخلي حيث يكن 
الالمام ء فيترجح بين هذا وذلك . وفيه تجول الخواطر » یرفدها الفکر فتتحرلك ها الارادة . وتخالط هذه الخواطر 
ضروب من الوساوس ء ومن شأن هذه الوساوس انبا ترافق الانسان حتی الموت » ولا ينفييا عن روعه غیر الذ کر ۔ 
هي وساوس الشيطان تحركها الشهوة واللذة والهم والغضب ء ولا علاج ها غير التوبة . ولا كانت الوساوس رفيقة 
الانسان مدی عمره » وجب ان ترافقه التوبة » مزيلة الآثام مدى الحياة . 


أخلاق الانسان : لم بحاول الغزالي بحث الفضائل في الطلق ۰ ولا اهتم بتحليلها من حيث هي مبادئ » وانما 
مال ای مہا من الناحیة العملية التطبيقية من جهة ارتباطها بالتعلیم الدینی . لقد اهتم بتحديد واجبات المرء نحو نفسه 
وقريبه ووالديه واخوانه في الدين » والمرأة وحقوقها » والابناء والاخوة . وقد حللها تحليلاً نفسياً موضوعياً » وجامعا 
فيها بين حكم العقل وقيد الشرع » منتیباً ای فکرة الاعتدال . فخالف مذهبه بذلك مذهب الفلاسفة ء واقترب الى 
المعتدلين من أهل التصوف . 

ونا كان الخير بارادة الله ويس Lot‏ بذاته » وكان العلم الصحيح قائماً على اختيار ما هو أفضل لبلوغ السعادة » 
وکان سبیل العمل السعد الاعراض عن شهوات الدنیا وتأمّل الامو الاية ‏ نشأ عنه ان الاخلاق السامية تتم 
بالتقرب من الله » فیستنير العقل بتعالم الشرع ‏ وتستقم الاخلاق بالفضيلة . 


نهاية الانسان : ما هي غاية التوبة ؟ أيقيناً ان وراء حياتنا حياة احری ؟ ان الاجوبة التي وضعها الغزالي حول 
هذه العضلة قد تعتبر من آبرز ما خلفه في دفاعه عن فكرة الخلود والعقاب والثواب . 
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o 1‏ يقول : إنا نجهل الاسرار التي ل وح بم e‏ ومنہا سر الابدیة والحیاۃ الاخری . غير ان للمشكك بوجود حياة 0 
e ٤ E Wis‏ ‘ 7 2 0 
٠‏ أخروية ان يقول : لقد بلغا نبأ يفيد وجود حياة أخروية ٠‏ فإما ان يكون هذا انبأ صحيحاً وإما ان يكون عاد fa),‏ 


)| . فانكان صحيحاً بات حرياً ان نُعرض عن لذات الدنيا وان نتبأ للحياة الابدية السعيدة التي لا ALE‏ (ت) 
ا[ وإلا سقطنا في وهدة الشقاء الدائم . وانكان التبأكاذباً فجل ee‏ 








از( E ce IR‏ 6 
وجيز عابر . واننا قبل وجودنا في الأرض لم نذق طم هذه اللذات » فاذا A‏ 
ا بال » وعليه فن الأفضل ان نترك اللذات لأنها لا تقابل البئة بالحياة الابدية السعيدة التي نتعرض لخسرانا . )6( 
(o)‏ )9( 
0 ومن الغوامض 2 al‏ حرکت اوتار فکره سر الوت a.‏ العقيدة ol‏ الموت رجوع الى الخالق وتوطئة للحشر 5 
1 2 
la‏ والحساب . وسن خلال العقيدة نظر الغزالي اليه فقرن فكرة الموت بفكرة الثواب والعقاب . a‏ 
)9( . )5( 
)6( وانتفصال النفس عن ا سد ؛ فی رأي الغزالیي ء یعنی انفصال ہذا العا م عن العالم السماوي ء بحیث یغدوالوت ‏ زم 


)© تحرراً من سجن الحسد . لذلك عدہ السن متفذاً من منافذ الحریة . وقد SA‏ علوم الدین » کیف ۰ )9 
Q‏ يتزايد حب onl‏ بالله بازدياد معرفته a‏ ۰ حتی اذا استقامت a‏ العرفة وتخلص من أرجاس الدنیا 6 غدا کالپذور سپ 
6 التي تررع في تربة الموت فتستحيل حباً ومعرفة » وتتذكى فيها حرارة الشوق لتلقى الراحة في غبطة الاله . ولا كان 5 
O)‏ الب متفاوناً العرفة والشوق » نشا عنه ان سعادة المقربين في الآحرة Lal a3‏ على US cola‏ كان التبيوء (©) 








|: عظیمین : فیذوق الؤمن طعم الهناء في الدنيا وفي الآخر:‎ ade, بالمعرفة والحب عظيماً كانت مشاهدة اللہ فی الآخرۃ‎ N) 
6 . معا‎ (©) 
3 (0) 
5[ ۰ وبعد فان الوت صنو الام إذ فیہما ترتفع الحجب . وحياة البشر ضرب من الكرى » ولا يفيق البشر من نعاسهم‎ 0 


N 8‏ فكأن الموت يقظة . وما دام الموت بقظة فهو ولادة ثانية » وهو حشر أصغر يبلغ به المؤمن من حالة 6 
a)‏ الال ما لم يبلغه في عالم الاجسام . وهكذا يغدو القبر في عين المؤمن حديقة من حدائق الفردوس ء ياتتي 5 
9 فیہا باحبوب الال هي ۔ ) 
0 





)© أما أهل الشر فلم يتخلصوا من من الطينة الآدمية » ول يتنهوا الى سوء الخاتمة » فلاقوا الموت وهم في شكوكهم 
6 منغمسون » فانفصلوا عن الله » SLB bing‏ عذابهم . إنهم لم يذوقوا معنى الشوق ؛ فا عرفوا راحة فی الدنیا ولا فی 
الآخرة » اذ استحالت عليهم معرفة الله فتعذر le‏ حبه . 
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... الولد » التصيحة سهلة » وللشكل قبيها لأنما في مذاق متبعي الموى مرّة إذ امناحي محبوبة في قلوبہم‎ el 
te dd ايها الولد لا تكن من الاعال مفلساً ولا من الأحوال خاليً » وتبقن ان العلم الحرد لا يأخحف باليد ولوقرأت‎ 
بالعمل « وان ليس للانسان الا ما سعى و » « فن‎ Y سنة وجمعت ألف كتاب » لا تكون مستعداً لرحمة الله تعالى‎ 
والايمان قول باللسان وتصدیق بالحنان وعمل بالارکان ۔‎ » ¿lo کان برجو لقاء ربه فلیعمل عملا‎ 

یپ el‏ كم من ليال أحبيتها بتكرار العلم » ومطالعة الكتب » وحرمت على نفسك النوم ! لا أعلم ماكان 
الباعث فيه ؟ ان كان نيل عرض الدنيا وجذب حطامها وتحصيل مناصيها والمباهاة على الأقران والأمثال » فويل لك 
ثم ويل لك . وان كان قصدك فيه احياء شريعة النبي — po‏ الله عليه وسلى ‏ وتہذیب اخلاقك ک وكسر النفس 
الامارة بالسوء فطوبى لك ثم طوبى لك . 

ايها الولد » اي شيء حاصل لك من تحصيل علم الكلام والطب والدواوين والاشعار والنجوم والعروض والنحو 
والتصريف » غير تضييع العمر بخلاف ذي الخلال . 

ايها الولد ء العلم بلا عمل جنون » والعمل بغير علم لا يكون . 

ايها الولد » ينبغي لك ان يكون قولك وفعلك موافقاً للشرع » اذ العلم والعمل بلا اقتداء شرع ضلالة . واعلم 
ان اللسان المطلق والقلب الطبق » المملوء بالغفلة والشهوة ء علامة الشقاوة » فاذا ذا م تق تقتل النفس بصدق 
احاهدق » لن يحيا قلبك بأنوار المعرفة . 

أيها الولد » اني انصحك بأشياء اقبلها مني لثلا يكون علمك خخصماً عليك يوم القيامة » تعمل ببعضها وتدع 
بعضها الآخر : 

ما الي تدع فأحدها ان لا تناظر احداً في مسألة ما استطعت » لأن فيها آفات كثيرة » فائمها أكبر من نفعها » اذ 
هي منبع كل علق ذمي : کالریا والحسد والحقد والعداوة والمباهاة وغيرها . والثاني ما تدع وهو ان تحذر من ان 
تكون واعظاً ومذ كراً » إلا ان تعمل بما تقول اولاً ثم تعظ به الناس . والثالث ثما تدع ان لا تخالط الأمراء والسلاطين 
ولا تراهم » لأن رؤيتهم وبحالستہم وخالطتہم آفة عظيمة » ولو ابتليت بها دع عنك مدحهم وثناءهم » OY‏ الله تعال 
جع اذا امريع الفاسن والظام pea‏ فقد أحب أن يُعصى الله في أرضه . والراب ابع ما تدع ان لا 
تقبل شيثً من عطيا الأمراء وهداياهم » وإن علمت انها من الخلال » لان الطمع منہم یفساد الدین اذ يتولد منه 
الداهنة مراعأة جانهم والموافقة في ظلمهم » وهذا كله فساد في الدين » فن أحب احداً يحب طول عمره وبقائه 
dl as dy‏ ارادة في في الظلم على عياد الله تعالى وارادة خراب العالم . 
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وأما ما ينبغي لك ان تفعلها فالأول ان تجعل معاملتك مع الله تعالى بحيث لو عاملك بها عبدك ترضى بها منه . 
ولثاني » كل ما عملت بالناس اجعله کا ترضی لنفسك منهم » لأنه لا يكل ايان عبد حتى بحب لسائر الناس ما 
يحب لنفسه . والثالث » اذا قرأت العلم أو طالعته ينبغي ان يكون علمك يصلح قلبك ويزكي نفسك » كا لوعلمت 
ان عمرك ما يبقى غير اسبوع » فا يمر على عبد يوم وليلة الا ويمكن ان يكون موته فيه . والرابع » ان لا تحمع من 
الدنيا أكثر من كفاية سنة » . 








کی 
cc re‏ 
Pe‏ < 
SE 2 o)‏ 
we 54‏ 
AL IE‏ 
a ©)‏ ” 
e 2‏ 
< 5( 
ms ms‏ 
Der vr‏ 











(6) = ite te ee tS © 
(3) 6 
6 0 
(©) (a) 
(2) 0 
6) (6) 





(0) 
۶ % ۳ 
9 6 


(e) 
(6) 











0 

ve کی‎ (9) 

8 

4 Ö) 

©) ©) 

7 (9) 

| AD E 

۵ ۴ کہ 

7% CZ / ل‎ 
۳3 ٠ = 

> E 
>< > 

< 9% 


۵ 


رن ی رم سرن لا 





En‏ تم 





بعد اشراق الحركة الفاسفية على يد ابن سينا في الشرق ء خفت نورها على يد الغزالي » فبحثت عن ارض 
جديدة تطلب فيها الحياة وافو . فنزحت غرباً الى الموطن ا دید الذي اقامہ العرب » في بلاد المغرب والاندلس . 


استيحاء الشرق : اتمهت انظار طلاب العلم من المغاربة نحو الشرق ؛ وحرصوا على اقتناء مؤلفات المشارقة » 
وتاقوا الى الرحلة لاداء فريضة الحج وللتخرج في معاهد المشرق وحضور حلقات العلاء . وقد كثر الرحالة الاندلسيون 
امثال أبي الحكم الكرماني الذي انتقل الى حران وحصل الطب والفلك على علائها » ورجع برسائل اخوان 
الصفاء . 

وقد اهتم عبد الرحمن الناصرء ثامن حكام الامويين في الاندلس » بمكائرة العباسبين ومنافستهم ء Lu‏ 
القصور الفخمة وبنى المساجد الكبيرة » لتحويل الانظار من بغداد الى قرطبة . ثم جاء الحكم الثاني ووجه عنايته نحو 
الكتب » فكان له في الشرق عملاء يبتاعون له الكتب القيمة على أنواعها . فبذل في سبيل اقتناء الكتب ثروة 
طائلة » فاشتملت مكتبته على اربعمئة ألف محلد , 








© الحركة الفكرية في الغرب والاندلس 


لا شك في أن جوهر الحركة الفكرية في المشرق والمغرب واحدة » فحركة الکلام محافطة والفلسفة توفيقية . 
پک ولكن الحركة في الغرب والاندلس اختلفت عن الشرقية عناهجها فکان فا طابعها الخاص ومیزاتها الخاصة . 


البدع » كياكانت الخال في المشرق . فالشطر الغربي بعامة تبع المذاهب المحافظة كالظاهري والمالكي » وكان للفقهاء 


— الکلام الحافظ : ¿ تود is‏ الكلامية في الغرب والاندلس الى تعدد الفرق وتباین وجهات النظر وكثرة 
قوة شعبية جعلتهم يسيطرون على الحكام ويوجهون سياسة الدولة » وهذا ما أشار اليه ابن طفيل في مقدمة قصتہ 


جاء التکلمون فنقدوها وبينوا أضاليلها » ورموا أصحابها بزيف ايمامهم وانحراف آرائہم . وعندما وصلت مؤلفات 


) دحي بن يقظان » . 
وتجدر الاشارة الى ان فلاسفة المشرق اطلعوا مباشرة على الكتب اليونانية بعد نقلها الى العربية » فتأثروا بها . ثم 
الفلاسفة الى المغرب كانت قد فقدت حدتها بالشروح التوفيقية » وصقلتها الردود والتوجبہات . 
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س الاسالیب التبعة : كان الحديث في الشؤون الفلسفية حصوراً فی حالس خاصة » ومتداولاً بين افراد 
معدودين » ولم تكن الآراء مما day ale‏ ا حالس ال حامعة وانختمعات العامة ؛ وذلك خوفاً من اثارة العوام ‏ وصوناً 
للمكانة الرفيعة » وحرصاً على الحياة بالذات . وليس مستبعداً ان يكون اشتغال ابن باجة بالفلسفة سبباً في موته 
مسموماً » وبان رشد الذي شغل مناصب القضاء الرفيعة قد ثار به الفقهاء وطالبوا بمحا كمته واعدامه » ولكن رفق 
الخلیفة النصور به قد خفف من حدة الغضب » ومع ذلك فقد أبعد الى حين واحرقت مؤلفاته . ثم ان الفلاسفة 
عمدوا ء في بعض الاحیان ؛ الى اتباع الاسلوب القصصي الرمزي ۰ تفادیاً لغضب الحافظين » كا فعل ابن طفيل 
في قصة و حي بن يقظان » . 


حركة التصوف : قويت حركة النصوف في المغرب والاندلس » فاشتهرت امماء في هذا الحقل ومن بينها ابن 
عربي المرسي . وكان التفاعل ما بين الفكر الفلسني والعاطفة الصوفية أشدّ في الغرب منه في الشرق . والتفاعل الصوفي 
الفلسني في الخرب ترله ظاهرتین متقابلتین : احداهما سلبية بدت في فلسفة ابن باجة » والثانية ايجابية تجلت في فلسفة 
ابن طفيل . فابن باجة ترك رسالة بعنوان « تدبیر التوحد » » نزح فیا منزعاً معا کساً لتصوف » اذ قرر ضرورة 
امیش في الحتمع تيسيراً لنمو الفكري » ولكنه نصح مع ذلك بالتوحد » اي باعغاد نهج فكري مستقل . وتتلخص 
دعونه في انه علی الرء التکلل ان يعاشر الناس من أجل خير ما عندهم » وینفرد عنہم بتدبیر خاص يسوس به 
نفسه » وينسجم مع منيج تفكيره . وانما كان ذلك على سبيل الردة في وجه الموجة الصوفية التي غمرت البلاد 
وطغت فبها على الفكر . 

أما ابن طفيل فقد تأثر ايحابياً بالتصوف o e‏ المعرفة الصوفية أرقى المعارف وأجدرها بالايصال الى الحق 
اليقين . وحمل على زملائه الفلاسفة في الشرق lly‏ واخذ علہم ُنہم لم یتجاوزوا العرفة العقلية الى الذوق | 
الصوفي » وبالتالي لم يدركوا الحق ادراكاً تاماً . فالمعرفة عنده حسية » فعقلية » فذوقية » وهذه الأخيرة كفيلة ببلوغ 
الحق اليقين . وبطل حكايته « حي بن بقظان » يدرك الحق الكامل » بعد المعرفة ا حسیة والنظر العقل ؛ با حدس |> 
الباطني والذوق الصوفی . ۱ 1 
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۳۷ التصیل‌التا Kö ny‏ 
ie 2 E (o)‏ 
2ھ > مه 7 -( 
ACE O) ls)‏ ۳ 
ke : tr 0‏ 
fe)‏ 5 ۷ 
lo)‏ حیاته واثارہ : ہو آبوبکر محمد بن يحيى الملقب بابن الصائغ ويابن باجه (بتشديد الحم ) » ولد عدينة سرقسطه إا 
0 من اعال الاندلس في ll‏ القرن الخامس للهجرة (الحادي عشر للميلاد) » وتلقى فما معظم علوم العصر : ۴ 
fea . ado ۳۳‏ 
5 الطب والفلسفة » والرياضيات Helly‏ والموسيقى . وعندما هاجم ألفونس الاول مديئة سرقسطة هجرها ابن باه مع ‏ أل la‏ 
 :3(‏ غيره من المسلمين » وانتقل الى اشبيلية ثم الى غرناطة . ويمم شمالي أفريقيا فوفد على بلاط المرابطين بمدينة فاس حيث ۳ 
۵ عمل بصناعة الطب في ظل العرش . غير أن اشتغاله بالفلسفة لم Gide‏ على المحافظين والفقهاء . قطعنوا في امانه  KO}‏ 
ee 7 2 Ne‏ ال 
5 ورموه بالكبائر واضطهدوه . فاضطر الى كسب عيشه بفنون الحيل » وتلهى بنظم الشعر الغزلي » وشغل بملاذ الدنيا 0 
N)‏ عن إكال مباحثه الفلسفية » فيا يزعمون . 0 
)6( 

5 وکان ؛ الى هذا > يشعر في انفرادہ الفكري انه في الأرض غريب ء لا ینس بصدیق ولا بطمئن الی بحتبع ء 

Wr PE 
5 وكثياًما اشتبت نفسه الموت » ثم أن الذي لقيه من طعن الفقهاء وحزازات انحافظین لم یکن بأشد ما لتي من زملائه‎ 8 
في الطب » فغضوا منه ونعوا علیه جهله . وقيل إن آحدهم دش له السم » في بلاط المرابطين ء فوافتہ منیتہ وهو بعد‎ ٥ 

6 

)۳ دون الاربعین 0 

£ = ۰ A el ئل‎ 

7 لابن باجہ رسائل في النطق ء والفلسفة ء والریاضیات ء والطب ؛ والطبیعة ء والنفس ء بلغت حواً من 

O)‏ ثلاثين» لم ينشر منها إلا رسائل معدودة بينها رسالة الوداع ورسالة تدبير المتوحد . وكان من جراء هذا الانقراض ان 

la‏ تغیب فکره عن منال الدارسین ۰ وتعذر القادي في استقصاء فکره . والعول في اقتطاف آرائه هو على أقوال عارضة 

5 لابن طفيل في مستهل « قصة حي بن یقظان : e ade oi ung aaa she‏ واستطرادات لابن رشد مبثوثة 

6 في مؤلفاته تلم بطرف من جوانب فلسفته . فآراؤہ جاءعت شتاتاً معقداً ء ونظامه الفلسني اشلاء متفرقة . 

۴ E ©) 

)6( إلا ان الدارسين أجمعوا على الاعتراف بكبير فضله » لكونه أول الواقفين في المغرب والاندلس على فلسفة 

o)‏ المشارقة . فقد ألم بہا وشرح قضاياها » وألف في موضوعاتها الرئيسية » وحاول تعميمها » فعبد الطريق لن جاء ا() 
SS‏ بعده . وابن باجه علل الفلسفة الاسكندرانية bs‏ جديداً » وانتمى الى مباحث في النفس والعقل قبسها عنه ابن 5 
o‏ ۳ )6( 
5 وني ما يلي نعرض لرسالة الوداع ولرسالة تدبير المتوحد » ثم ننتقل الى تحليل آرائه في النفس » والعقل ؛ وغایة )6( 
© الانسان القصوى . O)‏ 
9 )6 
2 1£0 0 
x 6)‏ 
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١‏ رسالة الوداع : كتب ابن باجه هذه الرسالة وهو مزمع على الرحيل في سفر بعيد » وتوجه بها الى أحد 
اصدقائه بطلعه على الآراء الحكيمة » ليحتفظ بها ان تعذر التقاؤهما . وهو يتحدث في هذا الوداع الفلسني عن غاية 
الوجود الانساني في تجاوز حدود الفردية » والاتحاد بالنفس الكونية » ومشاركة العقل الفعال » والاتصال بالله . 
وعنده آن هذه الظاهرة الكونية الشاملة اما هي فی خروج افرد من ذائيته الى النفس الكونية الشاملة التي تتجمع فيا 
النفوس الحزئية جمعاء . على ان الاتصال لا يكون إلا بالعلم والفلسفة » فها بسعفان علل معرفة الذات والطبيعة » 
واکتال العقل ء والتبيو لادراك العقل المحرد العفال . 

كان الغزالي يدعو الى العزلة » ويرى في الخلوة والنسك سبيلاً الى صحوة الذهن » والاطلال على الشؤون الغيبية 
الالمية . فتنكب ابن باجه عن هذه الاعتبارات » وین أغالیط الغزالي » واعتبر دعوته الى التصوف والعزلة خداعاً 
للناس وتضليلاً » لأن العام العلوي لا بنفتح للمتصوف التنسك الواهم » وانما يطل عليه العقل الباحث عن کال 
. 

أما ما أورده في هذه الرسالة بصدد النفس والمعرفة والنظر الفلسنی ء فيشوبه الكثير من الابهام » ولا يعدو ان 
يكون بذوراً : 


٢۔۔‏ رسالة تدہیر المتوحد : ببسط ابن باجه ی هذه الرسالة ضرباً من التصوف ابحدید هو التصوف الاجغاعي . 
ويبدو لأول وهلة ان في التعبير شيئاً من التناقض » اذ كيف يكون التصوف اجتاعياً وهو قائم على العزلة والانفراد ؟! 
ولكن سرعان ما بزول اللبس عندما بتضح ما یقرر صاحینا من ان العلم الانساني انما يتحصل جزاولة البحث في قلب 
الجتمع » شريطة أن يعيش طالب المعرفة متبعاً أساليب الفضيلة » مقبلا بكليته على الخيرء جانا الفاسد » فلا 
بعوقه عائق على الاستبحار والتأمل » ولا يقصى عن العقل الفعال . ومبدأً تحصیل العرفة فی ا حتمع لا ینحصر ء 
برأيه » في الفرد » وانما ينطبق ايضاً على جاعة بشرية عنيت بالشؤون العقلية » ويُسمى افرادها المتوحدين » ومن 
شأنهم أنهم يستدرجون الى غاياتهم السامیة ابناء ا حتمع ء 6 NER‏ 
فتنكون منهم دولة المعرفة التي هي افضل الدول » والتي يتمكن أهلها من ادراك المعقول ditt‏ . أمّا فصول الرسالة 
„ab‏ مضاميها : 


الفصل الأول : يحدد فيه ابن باجة لفظة تدبیر» فبقول : « هو حموعة من الاعال ترمي الی مقصد معلوم تبعاً 
لخطة مرسومة » » على نحو ما هو التدبير السياسي أو الحربي . اما الملقصد فهو بلوغ الحكومة الكاملة . ومن 
علامات الحكومة الكاملة انبا خالية من القضاة لانه علاقات أهلها قائمة على المحبة » خالیة من الاطباء لأن 
أهلها لا يتناولون من الغذاء غير ما بلائمهم . واذا وجد التوحدون في محتمع غير كامل : كالارستقراطية » 
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والاوليغارشية » والديمقراطية » وا موناركية ٠‏ فليتدبروا أمرهم كأنهم بعيشون في حكومة كاملة » ينشئون مدينة في 
المدينة » وان عدهم الناس غرباء . 
الفصلان الثاني والثالث : في الفصل الثاني كلام على الاعال : « فان صح ان بين النبات والحيوان والانسان 
روابط مشتركة » فان أعال الانسان وحدها ناشئة عن الارادة المطلقة » وعن الرأي والاعتقاد » . وان كان من 
أعال الانسان ما هو غريزي ببيمي » فعلى المتوحد ان يخضع هذه الاعال الغريزية للعقل والارادة » فتنقاد 
النفس ا حیوانیة للنفس العاقلة ء وإلاً بات الحيوان أفضل من الانسان الذي يقوم بأعال تنافي طبيعته الحقة . 
وني رأیه ان الاعال الانسانية وحدها ترمي ا ی مقصد معین ‏ مقودة بارادة معينة ٠‏ وليس ذلك للجاد ولا 
OL‏ أو الحيوان . وعليه فالنهايات والعلل لا تَعرّن ولا تَحدّ إلا بالاعال الانسانية . 
في الفصل الثالث يتناول الاعراض العقلیة والروحانیة ء قائلاً بأن أرقاها انما هو أبعدها عن المادة » وهي : 
الاجسام الفلكية : والعقل العام » والعقل الحيولاني » ثم تأقي الذاكرة والخيال على حدّ أوسط بين المعقولات 
الميولانية والاعراض الادية احضة . 





الفصلان الرابع والخامس : فيا تقسم الأعال الانسانية بحسب غاياتها وأنواعها » فاذا هي : أعال ببيمية 
تستهدف القتع بالحسمانيات والحياة المادية » واعال انسانية متعلقة بالاعراض الروحانیة ء وفیہا اغراض عامة 
کالشجاعة » اذ استخدمت باعتدال میت فضائل ؛ وفہا اغراض خاصة کالعلوم وسائر النشاطات العقلیة ء 
ومن شأن هذه الاعال الروحانية انبا تعطي الانسان وجوداً حقيقياً » وتعينه على بلوغ كال ذاته وسعادته » ولذا 
عدت غایة بذاتها . ولكنه يتعين على المرء ألا يتغافل عن وجوده المسماني لأن ا مالہ الحسد مناف لطبيعته » 
ولأن اكتّال المعرفة العقلية مستمر مدى الحياة » وكلا طال العمر دنا العقل الى امه وتيسر وصوله الى 
ola Al‏ . وهكذا يكون الانسان بأعاله الحسمانية عخلوقاً انسانياً » وبالروحانية مخلوقاً أرفع يسعى الى الفضيلة » 
ويصير بأعاله العقلية مخلوقاً الحياً سامياً » وبذا تتم للمتوحد صفاته ليصبح ابن الحمهورية الكاملة . 

مط الفصلان السادس والسابع : فها جعل الاعال الفردية علی انواع : عامية وشهوية مقرها امحواس » وهي 

» مشترکة بین الانسان والبہیعة ء وفكرية تأملية ترمي ای الفضائل ۰ وعقلية محتة تأني بواسطة العقل الفعّال‎ [SN 

كالنبوة والاحلام الصادقة . والنوعان الأخیران من الأعراض مختصان بالانسان . فيستدل منه ان الأعبال العقلية 

4 وحدها هي الغاية » وعلى المتوحد ان يتصل بأهل العلم لیبلغ هذه الغية وتکتمل نفسه « ويضيء لمن حوله 





)© کالنور» . 

>< - الفصل الثامن : يبين ابن باجه في هذا الفصل الأخيرغاية المتوحد في الاعراض العقلية » بحيث يكتمل العقل 
1 المكتسب » وبالعقل المكتسب يتوصل الانسان الى تفهم ذاته الحفة کموجود عقلي » وبتزع ۰ دون ساثر 
O)‏ الکائنات الأرضية » الى العقل الفعّال . 
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1 حقيقة المتوحد : يتساءل الباحث في هذه الصوفية الاجّاعية هل غرض ابن باجه منها ان بكون قائداً 5 
سياسياً » ام انه استهدف اصلاحاً اجتاعياً معيناً » غرضه بناء مجتمع أفضل عن طريق فكرة المتوحدين ؟ ولعله  KG]‏ 
استوحى شخصية المتوحد من حياة افلاطون ؛ کا احرجها الفارابي . 3 

al, ¿A o یکن فان التوحد الذي برسم يعم الى جنيع غير اتجتيع الذي عاك‎ ley 
)6(|  ءالؤه ارادها اخوان الصفا » وانما هي مدينة ارضية يعيش أهلها تبعاً للنواميس التي وضعها العقل المطلق . ومن شأن‎ 
۳ امواطنين انهم يجاوزون وجودهم الحسماني البحت الى وجود عقلي بتصهر فيه الفرد في الحموع 4 ويكبت التوحدون‎ 
2 كل ثورة في نفوسهم علی الشرائع » وكل ترد » وينصاعون بالاختيار والارادة لناموس الياة الشامل » ليبلغ‎ 
O]. INGA المتوحدون معاً نباية اللطاف بالحياة العقلية . فالحياة العقلية أشبه بشجرة تبسق وتورف وتكتنف ا حتمع‎ 
0 فينجم عنه ان المتوحد ليس فرداً لما هو مدينة كاملة ء تضم طبقة من أهل الارستقراطية الفكرية » تمتاز عن العامة‎ 
بخصائص أبرزها أن افرادها ساعون ابداً الى تحقيق الككال في ذواتہم . وھذا الکال التوخی یتم بالعمل الارادي  ازه)‎ 
الداخلي الفردي » المتبثق من مشيئة الفرد المتأمل . ولئن كانت الموجودات النباتیة تلاتی کا لها في تحقيق الضرورات‎ 
الطبيعية » وكانت الغريزة كيال النفس الحيوانية » فا ن كيال النفس الانسانية لا يتم إلا بوجود غاية » وهذه الغاية لا‎ 
. تبلغ إلا بالعمل العقلي‎ 
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۲ صلة المتوحد بالمجتمع : كان ابن باجه من اول الذين حملوا على الذهب الصوفي القائل بأن الزھد سبیل 
الأمان واليقين . فهو يرى ان المتوحد لا ينفصل عن ا جحتمع وأهله » شريطة ان یفید منہم ویستدرجھم ا ی بلوغ 
غايته . وهو أرسطي التزعة » يعتبر ان الانسان اجتّاعي بالطبع ء ويرى ان الانسان خّر بالطبع ء وعليه فا حتمع خیّر 
ايضاً . وبتعين على المتوحد ان يترفع عن غايات عيشه الحسمانية » وان یسمو فوق أنانيته » فيجد في طلب رفاق له » 
يسعون بسعيه الى انتشال ا حتمع ء حتى يُضحي وجود الانسان الواقعي هو ما ينبغي أن يكون » فيتحد وجوده 
والخیرء وبصبح واقع الحياة كالاً . وقوله هذا يُعد بمثابة استمرار ليدأ اخوان الصفا ء وللمذهب التفاؤلي الذي 
اعتمدته الفلسقة في الاسلام . وجاء في كتاب النفس لابن رشد أن هذا السعي نحو السعادة العقلية كان من اهم 
الشواغل الفكرية ge gil‏ بها ابن باجه . 
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SO 


۴ نظرية المعرفة : يرى ابن باجه ان المعرفة على أربع درجات : فهي تحصيل بالمخيلة التي تدرك صور 
الوجودات ؛ فتسلم بالحقائق المحسوسة » ثم تمبيز لمعاني المحسوسات ٠‏ واخيراً تعقل لماهيتها امحردة . وهكذا تتدرج 
المعرفة من المحسوسات الى الشعور الداخلي » فالى الاعراض الروحانية في ادراك الذات » ثم المعرفة العقلية المستعينة 
لعن بالعقل الفعال . 
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غير أن هذا العقل الفعّال الشامل لا يُبلغ ولا تكتنفه معرفة الانسان بكليته » وانما يكون كال المتوحد بالسعي 
اليه . وبهذا السعي يضحي التوحد عقلاً مكتسباً وكائاً إلياً ٠‏ يلتفت الى ذاته المنفصلة عن عالم المادة ٠‏ وتتم له 
الراحة الكبرى » تلك الراحة التي هدف الما ابن باجه وسائر الفلاسفة في الاسلام . 


واذاً فالعقل الانساني عثابة قوة منبيئة لبلوغ المعقولاات > انه موجود بالقوة ‘ ولا یکون لہ وجود gs‏ مستقل 
بالفعل الا بمقدار تحركه الى معرفة العقل الفعّال الشامل والاتصال به . وهو من هذا القبیل آشبه بالاجسام الشفافة » 
اذ pti al‏ الشفاف لون بالقوة » فاذا سري فيه اللون أصبح لوناً بالفعل . وما هذه القوى المتخيلة غير ألوان بالقوة » 
لا يكون لها وجود بالفعل إلا بهبة يخدقها العقل الفعال علیہا ۔ 


ٹم یضیف ان البشر متفاوتون فیا بینہم فی التعقل ء وان العقل بالملكة فردي نسبي متصل بالمادة » وانما هوي 
الناس وفي الاشیاء العقولة معا » وعليه فهو فانٍ » وان العقل الفعّال مشترك بين الناس » غير متصل بمادة ٠‏ وعليه 
فهو إلهي لا يقبل الفساد . ولكن هل يستطيع الانسان الوصول الى هذا العقل الفعال الالمهي الشامل ؟ 


٤‏ - نظرية الوصول : مر بنا ان المعرفة تتم على تدرج » وان العقل بالملكة يصبح عقلاً مكتسباً متداركاً 
للمحسوسات » مدركاً للمجردات . فهل يكون في قدرة هذا العقل المكتسب ان يضم الى معرفته كنه العقل 
الفعال ؟ لقد انكر الفارابى امکانیة الوصول اليه » وذهب الاسكندر الافروديسي الى ان کال العقل الکنسب يكون 
بالسعی والحاولة » وان الوصول محال . أما ابن باجه فيرى ان الاتصال مکن » وانه امكانية انسانية تتحقق بواسطة 
نعمة لدنية » غير ان الذين ينعمون بتحقيقها قلة في الناس . حتى اذا أوني المتوحد الفطرة » وتلقى النور اللوني » 
وعى ذاته » واشترك بالكل » وأشرقت علیه حة من حات الحقيقة الابدية الشاملة ء واتحد العالم الأصغر الذي هو 
المتوحد بالعالم الأكبر وحقائقه المحردة . 


٥‏ - التصوف الاجتاعي : ليس على طالب الحق ان يُعرض عن الدنيا » فان سبل المعرفة اذا توافرت 
للمتوحدين » وعاشوا في اعتدال » تمكنوا من بناء مدينتهم الفاضلة ايها کانوا وحیغا اادوا . لأنهم يشاركون الناس في 
فضائلهم » ويختلطون بهم من أجل خير ما عندهم » وهو بلوغ المعرفة بالتأمل.الفكري » والنظر الفاسني » إذ ان 
الفلسفة تعبر عن الحقائق تعبيراً صريحاً وافياً » يفقهه أهل za‏ العقلي » بينا يعتمد الشرع في التعبير عنہا اسالیب 
الاستعارۃ واٹحاز ء ليقريها من افهام اللهاهير . 

وغنی عن البيان ان هذا الوضع الصوني العقلي لم يكتب إلالمن اكتملت معرفته » وغدت اعاله اخثيارية ترمي 
الى غاية معينه . عندئذ يتاح للمتوحدين ان ينعموا بمحاسن الحياة الاجدّاعية » وان يبتنوا دولة في قلب الدولة » قاعة 
على المعرفة وا حبة والحق » وبذلك تتحقق السعادة في الحتمع «المتوحد) . 
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الاعال وانواعها )6( 


6 ; 

« ان بين الانسان وا حیوان رابطة کالتی بین ایوان والتبات والعادن اعحامدة . آما الاعال البشرية احضة ‏ 0 
والخاصة بالانسان دون سواه » فهي الناشتة عن الارادة الطلقة » اي عن ارادة صادرة عن التفكير » لا عن غريزة e‏ 
ثابتة في البشر ثبوتها في الحيوان . فلوان رجلا كسر حجراً لأنه جرح به فانه يعمل عملاً Te Ke pled Liye‏ 


لثلا يُجرح به سواه فعمله هذا يعد عملاً انسانياً . 0 


العمل الحيواني تدفعنا اليه الغريزة الثابتة في الروح الحيواني » أما العمل الانساني فيدفعنا اليه الرأي أو الاعتقاد » 2 





بقطع النظر عا اذا كان الفكر مسبوقاً أو غير مسبوق بمؤثر غريزي . ويندر ان تكون اعال الانسان حيوانية على اَل 
الاطلاق » انما يغلب ان تكون انسانية » وهذا ما ينبغى للمتوحد . ومن لا يعمل الا متأثراً بالفکر والعدل » بدون 9 
اكتراث للروح الحيواني » فعمله جدير بان یسمی عملاً ایا لا انسانیاً ء وهو موضع عنايتنا في هذه الرسالة . وينيغي a‏ 
من يرمي الى هذا المقصد ان يسمو بفضائله ء بحيث اذا عزمت النفس العاقلة على انجاز شيء ہ انقاد الہا الریح دا 
الحيواني دون أن بخالفها » ما دام الفكر يريد ذلك . وبذلك يصل الروح الحيواني ذاته الى فضائل الخاق . لهذا 2 (©) 
ينبغي للمتوحد ان يمتاز بالفضائل . 

وباعتبار الغاية فأعال غايتها الشكل الحسواني كالشرب JTW,‏ واللبس والسكن . وهذه الاعيال لا غاية لها إلا 










E Lal الادي » وغایمما اعام الشکل الادي > ولا ينبغي‎ el 


واعال غايتها الشكل الروحاني » وهي تختلف باختلاف طبيعة الاشياء التي تقصد اليها نبلا وخسّة : 

ما غايته لذة الحسن الباطن » كغرور بعض الناس بلبس الملابس الحميلة في الظاهر . 

— ما غايته لذة الخيال » كأن يتسلح الانسان في غير وقت ا لحرب ۔ 

ما غايته لذة التسلية » اجماع الأحباب » والألعاب » والترفہ فی السكن » والبلاغة والشعر . 

— ما غايته لذة JR‏ العقلي > كأن يدرس الرجل علماً لذاته » e lis JR‏ لا تفع الادي . 

وأعال غايتها الشكل الروحاني العام » وهي أكمل اعبال الرجل » وهي الغاية النهائية لمن يبحث عن السعادة » 
أو غاية المتوحد الکبری ) . . 
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مثالية الاعال 

« الفیلسوف هو بطبيعة الخال انسان سام إلهي » على شرط ان بختار من كل نوع من الأعال ما كان أرفعها » 
وان یختلط بأهل كل طبقة من الناس لأجل اسمی ما فی کل واحد منهم من الصفات , وان بمتاز عنهم جميعاً بأرفع 
الأعال وأكثرها محداً . فاذا وصل الى الغرض النهائي » أي عندما يفقه العقول البسيطة في كل معانها » والواد 
المنفصلة ٠‏ بصیر واحداً منها » ويمكن ان يسمى موجوداً للياً . كل هذه هي صفات المتوحد » ابن الجمهورية 
الكاملة » . 


التصوف الاجتاعي 

٠‏ لا ينبغي للمتوحد ان يعمل لأجل الاعراض الروحانية لذائها » E‏ ليست نايته وان كانت وسیلة للوصول الى 
الغاية القصوى . وينبغي له ان لا يخالط الذين لا يملكون إلا تلك الاعراض الروحانية » لأنهم قد ينركون في نفسه 
آثاراً تعوقه عن الوصول الى السعادة الابدية . وهكذا سيبقى المتوحد غنياً عن الاختلاط بالناس ؛ لان من واجبه ان 
لا يرتبط بالرجل ا مادي ء ولا بالرجل الذي لیس له غاية الا الروحاني الطلق » وواجبه ان يرتبط بأهل العلم . 
وحیث ان امل العلم لا یوجدون في کل مکان » فينبغي للمتوحد آن یبتعد عن الناس علی قدر الامکان » وان لا 
عترج هم الا لاجل الضروریات ؛ ينبغي له آن پبتعد عنهم لانهم لیسوا من جنسه فلا یختلط بهم ؛ ولا پسمع 
لقوهم » لأجل ان لا حتاج لتکذیب آکاذيهم » وان لا بقضي وقته في بغضهم والحكم علیہم ء وهم اعداء الله . 
والافضل للمتوحد ان لا يقضي وقته في الحكم على الناس الذين يعيش بينهم ١‏ انما يعطي نفسه لتعليمه الالهي » 
وان يكل نفسه وان يضيء لمن حوله كالنور » وفي السر يعطي نفسه لتعلم علم الخالق . وبذلك يكمل نفسه في العلم 
وني الدين الذي يرتضيه له » وان يذهب الى الأماكن التي يوجد فيها العلاء » فيرتبط بهم وبالمتقدمين في السن » 
المتازین بذْكائهم وعلمهم وصدق حكمهم » وبفضائلهم العقلية » وان يتجنب الشبان القليلي الخبرة » . 
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6 حياته : هو محمد بن عبد الملك » کنیته أبو بکر » ونسبته الى بني قیس من العرب الخلص . ولد في بلدة 
١ 2‏ وادي آش » في جوار مدينة غرناطة . أما تاريخ ولادته فغير معروف على وجه التحقيق » لكن القرائن التاريخية اپ 
$ تجعلها في pilas‏ القرن السادس للهجرة (الثاني عشر للمیلاد) . 0 


پچ لم نقف على الكثير من تفاصيل نشأته » اذ لم تفصّلها الصادر » مما قد يدل على أن نشأته كانت نشأة علمية پچ 
هادئة . وجل ما يذ كر أنه أكب على التحصيل وأخذ العلم من حكناء عصره . أمّا ما ورد من أنه درس على ابن باجه 4 
فقد نفاه هو بنفسه اذ قال في « قصة حي بن يقظان » في عرض الكلام على ابن باجه : « فهذا حال ما وصل الينا اپ 
de‏ هذا الرجل » ونحن لم نلق شخصه و . 8 


فابن طفيل لم يكن اذا مديناً في علمه وشهرته ومكانته لوجاهة عرفت بها أسرته » ولا لصلة قامت بينه وبين أحد 
علاء العصرء وانما حقق هدفه بفضل جهده الشخصي . وتدل المؤلفات القليلة التي خلفها على انه كان بطيثاً في 
عمله » متقناً له » وانه أجاد من العلوم الطب والفلسفة والفلك . وكان ابن طفيل » الى ذلك » اديباً موهوباً : 
قرض الشعر ء وأفرغ فلسفة العصر في قصة خيالية عذبة » تشهد له بسعة الخيال » وقوة الابتکار ؛ ومروئة التعبیر ء 
وحسن البيان . 


بعد ذیوع شهرته » عمل ابن طفيل كاتباً لدى حاكم غرناطة » ثم asl‏ الى ديوان الأمير أبي سعيد بن عبد 
المؤمن حاكم طنجة » ومنه الى بلاط أبي يعقوب يوسف بن عبد المؤمن » ثاني خلفاء الموحدين في مراكش Es‏ 
اصبح وزیراً ومن اطباء البلاط المشهورين . وكان أبو يعقوب من محبي العلم والادب ۰ فآفاد من وجود ابن طفيل 
في بلاطه » کا اقبل ابن طفيل على التأليف . 





ES‏ ومن مائرہ الکبری ء في أواخر حياته » أنه قدم ابن رشد الى سيده » بوصفه اعلم مفكري العصر بفلسفة 

9 ارسطوء واولاهم بان يخلفه في عمله كطبيب . ) 
) | وقد كان ابن طفيل من ارباب العلم القلیلین الذین نالوا ما يستحقونه من الاكرام pri cl‏ » اذ أقام له سیدہ ) 
O)‏ مأنماً مهيباً » بعدما توفي وهو في حدود العَانين » ومشی ہو شخصیأ فی جنازته . 2 
voy 9‏ ۱ 
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أبر زآثاره : فضلاً عن خبرته في حقل الطب والتي برزت في معاونته ابن رشد لا کال کتاب « الکلیات » ۰ فقد 
كان ابن طفيل ذا مكانة عائية في محال الفلك ء حتى انه خالف بطليموس في نظريات عدّة . وقد ذكر له ابن رشد 
آراء متعددة في ترکیب الاجرام السماوية وحرکاتما ؛ ce Soy‏ البطروجي انه وفق لنظام فلكي يختلف عن نظام 
بطلیموس ویحقق حرکات الاجرام بدون وقوع في الخطأ . 

على أن شير ما ترك لنا ابن طفيل قصته الفلسفية الشهيرة « حي بن يقظان» . فيها أوجز ابن طفيل حكاية 
الفلسفة العربية على أساس منهجها التوفيتي » وعرض في مقدمتها ماحذه على آراء الفلاسفة السابقين . 


أ نقد الفلاسفة السابقين 
قبل أن يدخل في حوادث حكايته «حي بن يقظان » عمد ابن طفيل الى عرض آراء الفلاسفة الذي تقدموه 
والى نقدها » وذلك ليوجد Legua‏ أمام مؤلفه الحديد وليشيد بما امتاز به عن سائر المؤلفات السابقة . ونقطة ارتكازه 
في هذا التقد قائمة على ان العرفة أتم ما تحصل عن طريق الكش والمشاهدة » وذلك بتأثير النزعة الصوفية التي طغت 
على الغرب الاسلامي في عهده . ولا کان اعمّاد زملائه الفلاسفة على التحقيق العلمي والبحث النظري فقد صح 
عنده ان احدا منهم لم يدرك الحقيقة على وجهها التام . 


١‏ س نقد ابن باجه : يأخذ ابن طفيل على ابن باجه انه لم يجاوز المعرفة النظرية بعيداً » ولم يتهياً له ان يباشر 
حقيقة الاشياء عن طريق الذوق والمشاهدة » لأنه كان عاكفاً على امور الدنيا » منغمساً في لذاتها . قال : « وهذه 
الرتبة التي أشار الما ابو بكر يُنتبى اليها بطريق العلم النظري والبحث الفکري ء ولا شك انه بلغها ولم يتخطها » . 

ويذكر ابن طفيل ان ابن باجه يشير الى المعرفة التي تتم بالذوق » وانه يقول فيها : « إنها أجل من ان تنسب الى 
الحیاۃ الطبيعية » يببيا الله لمن يشاء من عباده » » ثم يعد بأن يصفها » لكنه لم يفعل . ويعلل ابن طفيل امتناع ابن 
باجه عن الوفاء بما وعد فيقول : « ويشبه أن منعه عن ذلك ما ذكره من ضيق الوقت » واشتغاله بالنزول الى 
وهران . رأى انه إن وصف تلك الخال اضطره القول الى أشياء فيها قدح عليه في سيرته » وتكذيب لا اثبته من 
الحث على الاستكثار من المال والجمع له » وتصریف وجوه الیل في اکتسابه » . ولکنه پفیه حقه من الاطراء بعد 
ذلك حين يقول : ١‏ ولم يكن فيم (الفلاسفة) أثقب ذهباً ولا أصح نظراً » ولا اصدق رويّة من ابي بكر ابن 
الصائغ . غير انه شغلته الدنيا حتی اخترمته النية قبل ظهور خزائن علمه وبث خفايا حكته » . 


Y‏ نقد ابن سينا : يذكر عن ابن سينا انه وصف حال الذوق والمشاهدة » وما يعتري قلب المستغرق من 
مشاعر » وما يعتاده من غبطة » وصفاً جيداً . لكنه يرى انه وصفها مقلداً » لا تبراً ولا سالكاً » وان اقباله على 
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الدنيا حال بينه وبين الرياضة الروحية المفضية البها . ويأخذ عليه كذلك انه أفنى ايامه في وضع الكتب على مذهب 
المشائين » وانه اشار في كتاب « الشفاء » الى أنه قد وصعه على مذهب المشائين . وان « من اراد الحق الذي لا 
جمجمة فیه فعلیه یکتاب الفلسفة الشرقية » ۰ وانه ليس في هذا الكتاب كبير غناء . 


۳- نقد الفارابي : يأخذ على الفارابي مأخذين خطيرين : الاول سوء اعتقاده بما يكون من أمر النفس بعد 
الوت » والثاني سوء ظنه حقيقة النبوة . أمّا مآل النفس فيذكر ان رأيه فيه مصطرب » اذ يقرر ان النفس الفاصلة 
تخلد سعيدة والشريرة تخلد شقية » ومجعل الفاضلة وحدها باقية بعد الوت . ويذكر ان الشريرة مملة a‏ وبائدة » في 
حين انه يني خلود النفس قطعاً في كتاب الاخلاق . ويعلق ابن طفيل على هذا التناقض بقوله : « فهذا قد أيأس 
الخلق من رحمة الله » وصيّر الفاضل والشرير في رتبة واحدة ... » 


۔۔۔ نقد الغزالي : يأخذ على الغزالي التعارض في بعض آقواله : « فهو بحسب ماطبته للجمهور » يربط في 
موضع ويحل في آخرء ويكفّر في اشياء ثم ينتحلها ». ومثل على هذا التعارض بما ذكره في مؤلفاته عن حشر 
الاجساد » اذ يكفر الفلاسفة في كتاب التهافت بانكار حشر الاجساد , ثم يجعل هذا الاعتقاد في كتاب الیزان 
اعتقاد شیوخ الصوفية على القطع ء ویعود في کتاب النقذ من الضلال فیقر ان اعتقاده ه وکاعتقاد الصوفية . فاذا 
صح ذلك يكون قد کفر نفسه . 
وينتبي ابن طفيل الى ان أحداً من أعلام المفكرين قبله لم يبلغ الحق كاملاً » أو لم يؤده كاملاً عن طريق 
الكشف » وكان هو قد انفرد من بينهم بهذه العرفة » وآل على نفسه ان يكون السابق الى اداء هذه المعرفة ds.‏ ذلك 
یقول : « ولم یتخلص لنا نحن التق الذي انتهينا اليه إلا ب e ES ys ee‏ 
ال الآراء التي نبغت في زماننا هذا » dy‏ بها قوم من منتحلي الفلسفة ء حتى استقام لنا الحق اولاً بطريق البحث 
والنظر » ثم وجدنا, منه الآن هذا الذوق اليسير بالمشاهدة » وحيئئذ رأينا انفسنا أهلا لوضع u I‏ عنا ٠‏ 


ب - حكاية الفلسفة العربية 


1 حول الحكاية : قصة « حي بن بقظان» هي حكاية الفلسفة العربية يجملتها على وجه الامجاز 
والاختصار ء بسط فہا این طفیل مسائل الفلسفة العربية باسلوب تحليلي استقرايي سهل . فقد حاك حوادث حكايته 
الخیالیة حول ثلائة اشخاص اسطوریین : الاول ؛ حي بن يقظان » رمز به الى العقل الانساني المستنير في سعيه وراء 
الحق » والٹانی » آسال » ay fhe‏ الانسان الذي يلتمس الحق عن طريق تقصي المقصود بالنص الموحى وتأويل ما لا 
یتفق ظاهراً مع الدلیل العقلي » والثالث ء سلامان » اراد به جمهور الناس لی بعتمدون ظاهر التص في ادراك 
الحق ؛ وني ترسم المنبج الذي يفضي الى تحقيق الصلاح في الدنيا » والفوز بالسعادة في الآخرة . 
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ولاكان الذي يعنيه تأبيد ما صح عنده من علوم الفلاسفة » وتصحيح ما ضلوا فیه و قصروا عن ادراكه » a‏ 
صرف القسم الأكبر من حكايته LAL‏ الناحية الفاسفية . ولا بدّ من الوقوف عند مراحل القصة الرئيسية حتى يتيسّر 
للقارئ استيعاب خطوطها الكبرى . )6( 


۲ مراحل الحكاية : تقسم هذه الحكاية » بحسب نقاط التحول المهمة في سياقها » ا ی نماني مراحل تعطینا ‏ |( 
تما من میتفر ره رن ادج بقل مکارت روا عفر وتيا يروي ا a‏ ۳ 
لولادة حي : الأول » نقلا عن السلف » مؤداه ان حیا ولد في جزيرة من جزائر الحند الاستوائية ولادة ذاتیة من طینة 6 
تخمرت بفعل الشمس » والثاني انه وليد زواج سرّي تم على نحو شرعي » فأقصي الطفل الى المزيرة المذكورة احفاء |(©) 
للأمر . وتلتقي الروايتان عندما تعثر عليه ظبية فقدت صغيرها » فتحن عليه كأنه ابنها . 

وتبدأ المرحلة الثانية باكتشاف الروح » اذ تموت الظبية فيجزع لموتبا حي ويأخذ في التفتيش عن العضو الذي 
فارقها فأحال حركتها الى سكون . واذ لا يحده في اعضائها الظاهرة يعمد الى صدرها فيشقه » واذ يصل الى القلب 
يتيقن ان العضو المفقود كان في بعض خلاياه . فليس من المحتمل ان يكون مثل ذلك العضو ا محكم بتصميمه » 
وا حصین بموضعہ ؛ خالياً خاوياً من الاصل . 

والمرحلة الثالثة تبدأ باكتشاف النار التي تولدت بسبب القيظ عن احتكاك الاشجار في الاحراج الخضة » فيعوف 
من حرارتها انها من قبيل ما في جوفه من دفء » ويعلم من استطالة ألسنتها الى فوق أنها من قبيل ما في السماء من 
كواكب نارية . 
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وتبدأ المرحلة الرابعة بمعرفة ناموس السيبية عن طريق دورة المطر : تبخراً فانعقاداً فهطولاً فسواقي فبحاراً . فیتیقن 
انكل ما في الكون خاضع لهذا الناموس . 

وتبدأ الخامسة باستطلاع وحدة الكون » اذكل ما فيه يشترك في الأبعاد الثلاثة » ثم يختص كل من انواع 
الكائنات بمخصائص اضافية تبعاً لمرتبته . 

ويتخطى الى السادسة باستنتاج مهم هوان صانع الكون واحد ما دام نظامه واحداً » وانه لا مهرب من افتراض 
وجود هذا الصانع . 

ويبلغ السابعة عندما يبدو له ان ما ادرك به الله ينبغي ان يكون شبيياً بالله » واذاً فسعادته في تسامي الشبيه الى 
شبييه » أو يحصول الاتصال والفناء . 

اما المرحلة الثامنة فتتحقق باجيّاع أسال نحي ثم كليهما بسلامات » والاقتناع باتفاق الحقيقة التي يتوصل اليها 
بطرق محتلفة هي العقل وظاهر الشرع ومؤوله . 





> ۱۹۰ 


Pak 
OS ALA PKA OA EA OKRA OCA OREA DAA NEA DNA OR EA DRA OA EA ORGAO MADNRAG 
























oy et? 






Naa a aye 7 0 4 رنه‎ 7 


3 











2 


. 
vn 





As 


1 مر صر 
em‏ سس سی 
x a en‏ 
Se >‏ 
Se A‏ 


TT 
A 
= 





x 
یا‎ 
2 


N. HAREM 


سے دس ہو 







سے 
ar‏ 


0 


OTe 
یت‎ 


Dl 
Sen 








100 06 





۷ 
E ) 
en ) 
lo) 
lo) 
2 
Es 
۳ ا‎ 
ز6‎ 
د‎ 
(ei) 








6 










| y O A EL OM TER y ASTON e 


ولا بد من الاشارة الى ان الحوادث مفرغة في سياق قصصي جذاب » قریب التناول ء بحیث يسهل على الناشئ 
التوسط متابعة احوادث واستیعاب الکثیر من اغراضها . وفیها الکثير من التعلبلات العقولة لراحل الرئي الانساني 
الاول » ما يأخحذ به علاء لتاريخ اليوم على سبیل الافتراض والاجتماد : من ذلك اخاذه اللابس من اوراق الشجر 
وریش الطبر » أو اتخاذ الاسلحة والادوات من اغصان الاشجار والحجارة الحادة . أو اكتشاف النار المتسببة عن 
احتكاك الاغصان في بعض الغابات الغضة ء أو معرفة الطبخ على اثر التهام بعض الحيوانات التي احرقتها الثار. ولا 
يستبعد ان تكون قصة ابن طفيل هذه أمّا لكثير من القصص الخيالية التي حفل بها الادب الاوروبي في مطلع القرن 
الحديث . 


۳- آراژه في الحكاية : لماكانت قصة حى بن يقظان حكاية الفاسفة العربية » فقد اشتملت على خلاصة الآراء 
الفلسفية التي نادى بها فلاسفة العرب . وليس مرادنا هنا ان نورد كل ما اشتملت عليه هذه القصة من آراء وافكار 
فلسفية » اذ بينها الكثير ما بسطناه في الفصول السابقة » فابن طفيل واحد من فلاسفة العرب . وعليه فقد شاركهم 
في أكثر مبادثہم الاساسية . ونكتنى في ما يلي بعرض ما بعد من آرائه الخاصة . 


هولد الانسان : رد ابن طفيل ولادة حي الى اصلين متعارضين : الاول أنه تولد من طينة تولداً ذاتياً ٠‏ بفعل 
عوامل الطبيعة » والثاني انه ولد ولادة عادية من زواج شرعي سري . ولقد كان ابن طفيل في غنى عن احد القولين 
لأن احدهما يني بغرض الحكاية . وربما أثيت الروايتين لغرض ما » لعله ايراد رأي الطبيعيين ني نشأة الكائن الحي » 
وتموبه هذا الرأي برواية الولادة العادية . وربماكان ابن طفيل من القائلين بالنشأة الطبيعية » يزجي ذلك تقديمه هذا 
الرأي على الرأي الآخر في سياق القصة » ووصفه الدقيق لمراحل الظاهرة الطببعية التي انتبت بنشأة حي . وقد قال 
بعد أن وصف اللخزيرة الاستوائية التي ولد فيا حي » من حیث الناخ وعوامل الطبيعة وتأثير الأفلاك : ٠‏ وهذا القول 
يحتاج الى بيان أكثر من هذا » لا يليق بما نحن بسبيله » وانما ننهناك عليه » لانه من الأمور التي تشهد بصحة ما ذكر 
من تجويز تولد الانسان بتلك البقعة من غير أم ولا أب » . والكلام يحتمل ضمناً الزعم بأن لديه على صحة هذا 
الرأي أدلة أخرى لم يحد من المناسب الادلاء بها في هذا الظرف . 


— منشأ الروح : لئن صح أن ابن طفيل يقول قول الطبيعيين بنشأة الانسان فهولا يذهب مذههم بشأن الروح 
الانسانية » اذ يزعمون انها مبدأ الحركة في الحسم » وانها ناشئة فيه محكم تركيبه على نحو معين » وهي بائدة بانحلاله 
ورجوع عناصره الى التراب . 

أما هو فيرى ان الروح من أمر اللہ ؛ وانبا فاضت منه تعای علی املسد لدی استکنال تکوینه » وان فیضها هذا 
هو ظاهرة جزئية من نظام الفیض الشامل » وهوما قاله زملاؤه الفلاسفة متأثرين بمذهب الاسكندرانيين . قال في 
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۳ هذا النحال : « وحدث في الوسط منها (الطيئة) نفاخة صغيرة جدا » منقسمة بقسمين بينهها حجاب رقيق » متلثة | "| 
wil, a Fe en‏ 5 ف a oo.‏ ۹ 0 ےھ عنام Be‏ 
0 سم لطيف هوالي 3 غاية الاعتدال اللائق به » فتعلق به عند ذلك الروح الذي هومن آمر اللہ تعا ی ‏ وتشبث به 1 ۱ 
ا تشيثاً بعسر انفصاله عنه عند الحس وعند العمل : اذ قد تبيّن ان هذا الروح دائم الفيضان من عند الله عز وجل » 2 |..., 
ا N en ur a‏ 
54 وانه بمترلة نور الشمس الذي هو دائم الفيضان على العام » . ie‏ 
۳ ا 
7 ۱ ۲ 
3 وحدة الوجود : اشتبر القول بوحدة الوجود عن ابن رشد » وكان من اقوی اسباب نکبته ء وما دعا الكرسي ۴ ۳ 





0[ البابوي » بعد ذلك » الى اصدار الحرم بحق من یقراً ابن رشد ۔ ۳ 
Pa‏ على ان التتبع لحكاية حي بن يقظان يستنتج ان ابن طفيل قد سبق ابن رشد الى هذا القول » لكن اسلوبه ٠.‏ 
+ القصصي موه هذه الفكرة فلم تشتهر عنه ولم تؤخذ عليه . وقد قاده ممثه الى هذه التتيجة بالسياق التالي : h A‏ 
gd all » ey‏ عالم الطبيعة يشترك باعتبار الابعاد الثلاثة . ۳ 





A ۱‏ 
6 التبات يشارك اد بالابعاد الثلاثة » ويزيد عليها بالتغذية والغو والتوليد . 
9 0 


5 . ٭ الحيوان يشارك النبات بالابعاد الثلاثة » والتغذية والمو والتوليد » ویزید علہا با جس وا حرکة‎ (o) 





8 ٭ الانسان يشارك الحيوان بكل ما له » ويزيد عليه بالنفس العاقلة . 0 
* الافلاك ذات جرم كروي 3 PE)‏ غنى عن التغذية والعو والتولید 3 وا جس واطركة 3 لاا باقیة باشخاصها 2 
19 5 5 ۳ 

)6( وذوات نفوس وعقول أتم مما عند الانسان واكمل . ya‏ 


le (6)‏ التي ادرك بها حي الذات الالحية يقتضي ان تكون من جوهرها » وهي ماهية COLI‏ فالانسان من | 
2 ماهية الذات الالحية . 


اع ٠‏ عقول الأفلاك منبثقة من الله » فهي من ماهيته . Gi‏ 
(E)‏ » كل مرتبة من مراتب الکائتات تشتمل علی جوهر ما دونها وزيادة خاصة بها . الله هو وحده المرتبة العلیاء ‏ ""| 


9 شامل بذاته لکل ما في الكون » ومنفرد بکاله . | 
(e)‏ ٭ الوجود واحد وان تعددت مظاهره وتفاوتت مرائبه . )61( 
(o)‏ ٭ نظام الكون واحد لأنه متحدر من أصل واحد » فالأصل هوكل الكون . 0 
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والظاهر ان هذا القول لم يقنع ابن طفیل ء ہل عدّہ من قبیل التلاعب بالألفاظ . والقس حخرجاً أقل کلفة 
وأيسر محملاً » فذ كر عن بطل حكايته « حي » انه تساءل عن العالم هل کان کذلك من اللابداية ؟ أم نشأ في زمان 
ما ؟ 

ثم ذكر ان أحد الأمرين كان يغلب عنده على الآخرآناً » ثم بعود فيغلب الثاني على الاول » وانه لم يتقرر عنده 
وجه الصواب في أحدهما الى ان بدا له ان المسألة ليست ذا خطر . فلو افترض حادثاً لاقتضى ان يكون له محدث » 
ولو افترض قدياً لاقتضى ان يكون له منظم ومحرك . فکون العالم قديماً أو محدثاً ينبي الى حقيقة واحدة هي ان الله 
هو مدبره ومنظم شؤونه » والیه مرده وجملة آمره . وغني عن البيان ان تفكير حي هو تفكير ابن طفيل e‏ وان فیلسوفنا 
اما محدئنا عن ارائه الخاصة بلسان بطله حي . 


عمس المعرفة الذوقية : من المعروف ان الحركة الفكرية في المغرب والاندلس امتازت ببروز التأثير الصوفي فيا » 


ونضيف الى ذلك ان هذا التأثير أشد ما تجلى في فلسفة ابن طفيل . وني قصة حي بن بقظان ساق فيلسوفنا الحوادث 
الى المعرفة الذوقية ولذة المشاهدة في شخص آسال عن طريق الرياضة الصوفية » وفي شخص حي عن طريق التأمل 
الفلسني . فا معرفة الذوقية عنده هي Gal‏ مراحل المعرفة وأعمقها » وأضمنها للوقوف على الحق والثقة به والعمل 
بموجبه . أمّا التعليم الديني والتحصيل العلمي والبحث النظري فراحل اعداد ليس إلا . 


4 رموز الحكاية وأغراضها : ذهب الدارسون في حل رموز الحكاية واستطلاع اغراضها مذاهب شتى . 
فزعم بعضهم ان ابن طفيل انما أراد بسّط رأيه في نشأة الاحياء بالتولد الذاتي » واعتقد آخرون انه رمى الى ان 
الشرائع ليست ضرورة روحية وأن العقل قد يغني عنها في الايصال الى المعرفة الحقة . وظن فريق ثالث انه انما قصد 
التنديد » من طرف خني » بأهل زمانه الذين غالوا في القسك بحرفية النص ly dos ٠‏ التقاليد والشعائر في الدين على 
الاعتبار الروحي والخلنی . 

قد یکون کل واحد من هذه الاغراض من جملة ما قصد اليه ابن طفيل في قصته . ولكن ليس هنالك ما يدل 
على ان أحدها هوء على القطع » غايته الاولى . واذا كان هناك من غاية أولى فينبغي ان تكون » على ما يظهر » 
التوفيق بين الشريعة والفلسفة » لأن القصة تنجه من أولها نحو هذه الغاية ثم تنتبي البها . فبطلها الاول يصل الى الحق 
عن طريق البحث والتأمل e‏ وبطلها الثاني عن طريق التوسع في تفسير النص الديني » وبطلها الثالث عن طريق أوامر 
الشرع ونواهيه . 

فاذا نظر في المقصود برؤلاء الابطال الثلاثة جد ان حياً يرمز الى جاعة الفلاسفة » وآسال الى أرباب التأويل » 
وسلامات الى اهل الظاهر . واتفاق حي وآسال کنایة عن اتفاق أغراض الفاسفة ومقاصد الشريعة » وترك سلامات 
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على ابمانه كناية عن الرضى بما عليه الحمهور من الأخذ بظاهر الشريعة لأنه أوثق لايمانها وأضمن لصلاح حالهم . ۳ 
ھ 


أما الاغراض الفرعية فأهمها : 















-۔ ان العقل الانساني التيّر يستطيع » بمجرد الاستقراء والتأمل » ان يدرك الحقائق العليا ادراكاً تاماً . وقد رمز إليه 
محي ین بقظان ۰ وتعبيره « الانسان ابن الله » » أي الانسان الكامل . 

۔_ لا يفتقر العقل الانساني الكامل » اي عقل الانسانية على توالي الاجيال وترا كم المعارف » الى الشريعة في تثقيفه 
وتوجيبه . ودليل ذلك ان حيا قد ادرك كل الحق قبل ان يصل اليه خبر الشريعة . 

تعمد ابن طفيل ان يبون على الحمهور أمر الفلسفة » فيبين لهم بالدليل القريب والقياس المبسط ان الأمور تقوم 
على أساس معقول » فتخف عليهم وطأة الفلسفة وتصغر عندهم شرورها . 

-۔ ان تعلم الناس ينبغي ان يكون بحسب فطرتهم » فيعطى كل ججاعة منهم حقائق على نسبة مداركهم . لذلك أفرغ 
تعليمه في قالب قصصي رمزي يتبح لكل قاري ان يستخرج من الاغراض المقصودة بمقدار فطنته ونباهته . 
وعليه ترك سلامان وقومه على ade‏ يظاهر الشرع . 

— اعتبار الامور بمقاصدها وغاياتها » فكل جدل لا يفضي الى امر راهن ينبغي طرحه : نظير المشادة بين القائلين 
بقدم العام والذاهبين الى انه حدث مخلوق ۰ فکلا القولين ينبي الى اثبات مدبر له أو خالق » وهو الوجه الأهم 
في القضية . 

تقوم المعرفة أولاً بالحس » ثم بالقياس العقلي » ثم بالبحث النظري » لكنها في أتم ادوارها انما تقوم بالشعور 
الباطني بالحق » فالمعرفة الحقة ذوق لا اكتساب ولا تقليد . 

ان الناموس الطبيعي تعبير عملي عن الارادة الالهية » فالكون بكل ما فيه » وعلى النحو الذي هو عليه » قد كان 
وهو باق » وسیستمر بموجب الشیئة الا یة ء فناموس الكون هو قضاء الله وقدره . 

ان ابن Jel ab‏ بالمذهب الاختباري التجريبي » فكل ما توصل اليه حي انما كان عن طريق التجربة 
والاختبار . 


هكذا شاء ابن طفيل ان يثبت ان الق لا یستوفی من ظاهر التص وحده » Oly‏ وجب على ا لحمھور الاکتفاء 
به » وانه لا يحصّل كاملاً بالنظر العقلي والاستدلال البرهاني » وان قنع بذلك سواد أهل العلم ء وانما يعرف معرفة 
tab‏ بالذوق وبالكشف الباطني . 

وما بمكن قوله هو ان مذھب ابن طفیل جاء جامعاً للایان التقلیدي ٴء والاقتناع العقلي » والذوق الصوني . 


< 
ہج‎ 
Px 
me 
4 ٦ 
x Y ر7‎ Y ۷ Y ۷ II 
A AIR تدم تب‎ Me NA سم سس تسه‎ DP pA pt 








21019919191261 0۵0۵0 و909 اه و9 اوه ]وه 





کس رر 





ضاق ین« یبن یز ف» 
لان نل 


الولادة العادية 


« ذكر سلفنا الصالح » رضي الله عنهم » ان جزيرة من جزاثر اند الي تحت حط الاستواء » يتولد بها الانسان 
من غير ام ولا أب » وبها شجر يثمر نساء » لأنها أعدل بقاع الارض هواء وأئمها لشروق النور استعداداً. فنهم من 
بت الحكم وجزم القضية بان « حي بن يقظان » من جملة من تكن في تلك البقعة من غير أم ولا أب » ومنهم من 
أنكر ذلك وروى عن امره خبراً نقصّه عليك . 

كان بازاء تلك الخزيرة » جزيرة عظيمة متسعة الأكناف » كثيرة الفوائد » عامرة بالناس » بملكها رجل منهم 
شديد الأنفة والغيرة » وكانت له امت ذات ججال وحسن باهر منعها الازواج اذ لم يحد لما كفوا . 

وكان له قريب يسمى ١‏ يقظان » فتزوجها سراً على وجه جائز في مذهبهم المشهور في زمنهم . ثم انها حملت منه 
ووضعت طفلاً . فلا خافت ان يفتضح أمرها ويتكشف سرها » وضعته في تابوت أحكت زمّه » بعد ان أروته من 
الرضاع » وخرجت به في أول الليل في جملة من خدمها وثقاتها الى ساحل البحر ؛ وقلبها يحترق صبابة به وخوفاً 
عليه » وقذفت به في الم . فصادفها ذلك جري الاء بقوة المدّ» فاحتمله الى ساحل الزيرة الأخرى المتقدم 
ذكرها . وكان المدّ لا يصل في ذلك الوقت الى موضع لا يصل اليه الا بعد عام . فادخله الماء بقوته الى اجمة ملتفة 
الشجر ء عذبة التربة . ثم أخذ الماء في النتقص py‏ التابوت في ذلك الموضع ... فلا اشتد انوع بذلك الطفل بكى 
واستغاث » فوقع صوته في اذن ظبية فقدت طلاها . فلا معت الصوت ظنته ولدها » فتتبعت الصوت حتی وصلت 
الى التابوت » ففحصت عنه باظلافها » حتی طار عن التابوت لوح من اعلاه » فحنت الظبية عليه ورمت به » 
وأقته حلمتها » واروته لبناً سائغاً » وما زالت تتعهده وتربيه وتدفع عنه الأذى ... » 


التولد الذاني 


وأمًا الذين زعموا أنه تولد من الارض » فانهم قالوا ان al‏ فيه طينة على مر 
السنین ء حتى امتزج فما الحار بالبارد » والرطب بالیابس » امتزاج تكافؤ وتعادل ف القوى . فتمخضت تلك 
الطينة » وحدث فها شبه نمّاعات الغلیان لشدة لزوجتا . وحدث في الوسط منها نفاخة صغيرة جدأ » منقسمة 
بقسمين بینپیا حجاب رقیق » متلئة مجسم طیف ly‏ في غاية من الاعتدال اللائق به . فتعلق به عند ذلك 
« الروح » الذي هومن أمر الله تعالى ... فلا تعلق هذا الروح بتلك القرارة » خضعت له جميع القوى بأمر الله تعالى 
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OOO ente qT oe OE OO)! es o‏ سنن 
el‏ نفاحة انخری منقسمة ا ی ثلاٹ قرارات ؛ بینہا حجب لطيف ومسالك نافلة » [ 
If Y Fog 3 + 5 ۰ ۶ eet‏ 
۳ وامتلأت بمثل ذلك المسم a‏ القرارة الأولى ؛ إلا أنه ألطف منه » . 2 
2 و ۶1 
(ea 0‏ 
fie 1 ۱‏ 
7 — مرت الظبية N‏ 6 
Be‏ |‘ 
fia) Hh!‏ 
cid Ob, 0‏ الظبية وضعفت » بدا يرئاد + با الراعي الخصبة ويجتني لها الغرات الخلوة ويطعمها . وما زال 0 8 
> ۷ 7 والضعف يستولي عليها ويتولى » الى ان أدركها الموت » فسكنت حركاتها بالحملة وتعطلت جميع افعاها . فیا {öl‏ 
3 رآها الصبي على تلك الحالة جزع جزعاً شديداً ء وکادت نفسه تفیض آسفاً لها ... 3 
ly 5‏ 
0 
0 ونظر الى جميع أعضائها الظاهرة ولم بر فيا آفة . فوقع في حاطره ان الآفة التي تزلت بها إنما هى في عضو غائب )@ 
A 1 ۱‏ ‘ 
8 عن العيان » مستكن في باطن السد > وان ذلك العضو لا o‏ فعله شيء من هذه الاعضاء الظاهرة .. ۳ 
۳ : 
ao » | a i N “le 1 2 “1 ۰ ۳‏ . 8 
بظفر به » ویری آفته فیزیلها . فعزم على شق صدرها وتفتيش ما فيه ... فا زال پفتش في وسط الصدرحتی A‏ 
ا( « القلب » وهو محلل بغشاء في ale‏ القوة » مربوط بمعاليق في غاية الوثاقة ... 9 
0 )6( 
a)‏ ولا رأى ان الساكن في ذلك البيت قد ارتحل قبل انهدامه » وتركه وهو بحاله ء تحقق انه لا يعود اليه بعد ان (e)‏ 
8 حدث فيه من الخراب والتخريق ما حدث . فصار عنده المسد كله خسيساً » لا قدر له بالاضافة الى ذلك الشيء 
)0( 


)4( الذي اعتقد في نفسه انه يسكنه مدة ويرحل عنه بعد ذلك ... وتششت نشتت فكره في ذلك الثيء » وعلم ان أمه الي 
0 عطفت عليه انما كانت ذلك الشيء الرتحل » وعنه كانت ی » لا عن الحسد العاطل » وان هذا 
8 المسد يجملته إنما هوكالآلة لذلك . فانتقلت علاقته عن الحسد الى صاحب الحسد وركه ولم ببق له شوق إلا 
e)‏ 

0 اليه ... ) . 
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حياته : هو ابو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشد » ولد عام ۵۲۰ ه في مدينة قرطبة بالاندلس في اسرة 
توارئت الفقه والقضاء . فكان أبوه وجده من SIM all al‏ والقضاء (أبوه قاضی قرطبة وجده قاضی القضاة 
فی الاندلس) ۔ Ic‏ 


درس الشريعة الاسلامية على طريقة الاشعرية » وتخرج في الفقه علی cada‏ الامام مالك » ودرس الفلسفة 
على اين بشکوال وبعض علاء عصره » والطب de‏ آبي جعفر هارون ۰ أما ما يقال من انه تلقى الفلسفة على ابن 
باجه فأمر لا يسام به المنطق والواقع » لان ابن باجه مات في السنة التي بلغ فيها ابن رشد الثانية عشرة . 


في السابعة والعشرين من عمره ترك الاندلس الى مراكش وقصد بلاط عبد المؤمن ثاني أمراء الموحّدين . ولكنه 
لم يتصل به بل اتصل بابنه وخلفه السلطان أبي يعقوب يوسف الذي طلب الى وزيره ابن طفيل ان يشرح له كتب 
أرسطو. ولكن ابن طفيل اعتذر بسبب كثرة العمل وكبر السن وقدم اليه صديقه ابن رشد ومدح علمه ومقدرته على 
القیام ony‏ الهمة الشاقة > فكلفة الخليفة بذلك . 

وفي الثالثة والاربعين من عمره تولى القضاء في اشبيلية ثم في قرطبة . وعندما استقال ابن طفيل من طبابة الخليفة 
بسبب عمره اقترح ان يخلفه ابن رشد في منصبه فتم ذلك . ولكنه لم يلبث أن عين قاضي القضاة في قرطبة . 

عند تسلّم السلطان أبو يوسف يعقوب » ال ملقب با منصور » مقاليد الحكم » لتي ابن رشد كل اكرام وتقدير حتى 
أصبح « سلطان العقول والافکار ‏ لا رأي إلا رأيه ولا قول إلا قوله ‏ . ولکن هذا التقدیر آوجد له خصوماً وحساداً 
اتہموہ بالکفر والزندقة . 

واضطر السلطان الى مسايرة الفقهاء الثائرين فنفى ابن رشد وتلامذته الى قرية أليسانة الہودیة . بعد ان أحرق 
كتبهم الفلسفية وابقى على تلك التي تبحث في الطب والرياضيات . وسرعان ما عفا السلطان عن ابن رشد ؤاستقدمه 
وقربه وأكرمه » ولكن الفيلسوف لم يهنأ بهذا العفو» اذ أصيب بمرض لم يمهله سوى سنة واحدة » فات سنة 
„A040‏ 

al‏ اسباب نكبة ابن رشد على يد السلطان وتبحريض الفقهاء فنهم من يردّها الى جملة وردت عند ابن رشد في 
at‏ عن الزرافة » هی : « وقد رأيتها عند ملك البربر » » ما آغضب السلطان . ومنبم من يقول ان السبب ا حقیتی : 
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Genie ta e an ER De GE u AOS] 
a u en 2 
با ۳ ور‎ oe ae Te ; 37 : کے‎ 3 | 
:" | ١ لتلك النكبة هو موقف ابن رشد من سؤال طرح عليه في محلسه عن ريح قيل انها ستبب عاصفة كالريح التي أهلكت‎ |٠ 


)|| عاداً وموداً . فأجاب ابن رشد : عاد وئمود لیسا حقاً بنظري ؛ فكيف بالريح التي اهلكتها ؟ فضج ا حلس من هذا 
2 الكفر الذي يصل الى حد انكار ما ورد في القرآن . إلا ان السلطان لم يكن مقتنعا يزندقة ابن رشد وانه لم ينكب 
)0 الفيلسوف وجاعته إلا ارضاء للرأي العام الذي آثاره الفقهاء ضد ابن رشد وجاعته . فالسلطان كان قد جاء قرذبة 
ال لاعداد حرب ضد الاسبان ء فكان اذاً حاجة الى التفاف الشعب حوله . والواقع انه سرعان ما عاد عن ححه 


He] . وعوض عن الاساءة بابن رشد‎ (ay 


آثاره : التبمت النار معظم مؤلفات ابن رشد » فلم يصلنا من بعضها إلا الاسماء . وشاع في الغرب اسم ابن رشد ۱ 
I)‏ على انه « الشارح الأكبره » كبا يسميه دانتي أليغيري في النشيد الرايع من « جحم » الکومیدیا الاطية . 3 
| 





)3( وقد ألف ابن رشد في الطب كتاب « الكليات » الذي نافس في الشهرة « قانون » ابن سينا . ووضع في الشرع 2 ! 
0 مولفات عديدة اهمها « بداية احتهد ونهاية القتصد » و « الکشف عن مناهج الأدلة في عقائد ال » » ورسالة تبحث ان 
في الدین والفلسفة هی رسالة « فصل القال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال » . وابرز ما ترك في الفلسفة 
4 کتاب و تهافت cal‏ » الذي عمد فيه الى الرد على کتاب « تهافت الفلاسفة » وتسفيه آراء الغزاللي » وقد انتبى فيه 7 
| ال تبریر ساحة الفلاسفة الابین » ودفم تهمة الکفر عنیم . ۳ 





)6( أما شروحه فأهمها ما تضمن شرح الفلسفة الأرسطية > وهذا الشرح استعان به مفکرو الغرب . ۳ 


١‏ أ فصل المقال 


6 من أهم المشا كل التي شغلت الفكر البشري منذ القدم مشكلة الوفاق بين الدين والفلسفة » بين النقل والعقل . pá‏ 
0 بدأت في مدرسة الاسكندرية مع « فيلون » الذي حاول التوفیق بين شريعة موسى والفلسفة . 2 
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۳ وتصدی مفکرو الاسلام مذه القضية بعد الترجات » فعاملمها العتزلة والاشعرية » ثم الفلاسفة من الفارابي الى‎ e 
La) : ۱ ees wed, ہے وگ‎ ale; یں‎ el re RE (o 
۳ الفلسفة للدین . وظل‎ ee ابن سينا والغزالي را سن 0 ل‎ ۹ 
۵ . » الخلاف محندما بین الفقهاء والفلاسفة حتی قام ابن رشد یسعی حل هذا الشکل في کتابه « فصل المقال‎ 


6 الکتاب هو « فصل القال فيا بين الشريعة والحكة من الاتصال » ؛ وهو بالواقع رسالة قصيرة لا تتعدى 2 


)10 صفحاتها الثلاثين من القطع الصفیر» ولکنبا ذات قيمة کبری في هذا الوضوع الذي طالا کان مدار حلاف وتكفير Ó)‏ 


بین الفقهاء والفلاسفة . 4 
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عن هذا السؤال يحيب ابن رشد محدداً الفلسفة بأنها ليست شيئاً أكثر من النظر في الموجودات واعتبارها من جهة اپ 
دلالتها على الصناع . والشرع يدعو الى معرفة هذه الكائنات بواسطة العقل ۰ وذلك ظاهر في أكثر من آية . نی قوله ‏ ارچ 
تعالى : ( اعتبروا با أولي الأبصار ؛ نص على وجوب استعال القياس العقلي . de‏ قوله : ہ أولم ينظروا 3 ملكوت 
السماوات والارض وما خخلق الله من شيء » حث على النظر العقلي في جميع الموجودات . اذا فالشرع لا يكتني باباحة | 





1 النظر العقلي بل يحث عليه ويوجبه ويأمر به . Oj‏ 
7% 3 <> 
PL‏ وما هو الاعتبار الذي يدعو اليه القرآن الكريم ؟ ٠‏ ليس شيئاً آکثر من استنباط احهول من العلوم . وهذا هو کچ 
5 القياس » . ولا كان القياس البرهاني أتم أنواع الأقيسة » فن الضروري ان يبدأ الدارس Ey cas‏ |( 
O)‏ المنطق الذي هوآلة لعصمة الفكر من الخطأ وهدابته الى اليقين . )© 
y I‏ الأحذ عن الأقدمين : طالا ان الشرع يوجب النظر في القياس العقلي وأنواعه » فأصبح ضرورياً ان 


کج بستعين المتأخر بمن سبقه في هذا المحال لتكتمل به معرفته » اذ يستحيل على واحد من الناس ان يقف بمفرده على 


) جميع انواع المعرفة . فیجب علینا اذن ان نستعین با قاله من تقدمنا » سواء كان ذلك الغير مشاركا لنا أو غير مشارك 
Má N‏ 

PE 

ا ويرى ابن رشد ان العلوم التجريبية من فلك وهندسة وطب ورياضيات انما هي حلقات مستمرة في سلسلة العلم 
4 على مدی الاجیال . ولا يستطيع فرد ان یصل من تلقاء نفسه الى اكتشاف علوم الهندسة والفلك ومعرفة مقادیر 
8 الاجرام السهاوية وأشكالها وابعادها » ولوكان أذكى الناس ؛ الا بوحي أو شيء بشبه الوحي . 

ک 7 

)5 ويستنتج ابن رشد انه اذاكان يستحيل على فرد بعينه ان ينشىء صناعة عملية معدومة بكاملها » »> فکیف بصناعة 


الصنائع وهي PRL‏ اذا يحب علينا ان ننظر في الذي قالوه (السابقون وخاصة الیونان) وما أثبتوه في We og‏ 
<> كان منها موافقاً للحق قبلناه منهم » وما کان منیا غير موافق للحق تهنا عليه وحذّرنا منه وعذرناہم ٤‏ . 

2 وينطلق من هذا الاستنتاج الى ان النظر في كتب القدماء واجب بالشرع > لان مقصدهم هو الذي يدعو اليه 
با الشرع ويحث عليه . وبالتالي فكل من ينبى عن النظر فيا « فقد صد الناس عن الباب الذي دعا الشرع منه الى 
معرفة الله » وذلك غاية ye sadly ett‏ الله تعا ی ٢‏ . 








واذا كان جاعة من الذين اخذوا عن القدماء ضلوا لسبب ما » فذلك لا يعني انه يحب طرحها « اذ ان هذا 
الضرر الداخل من قبلها هوشیء لحقها بالعرض لا بالذات وليس يحب في ماكان نافعاً بطباعه وذاته ان يترك لمكان 





\vo 


LIK OOHKCOCOOCOCOCOCHCOCOOOOOOOOGS 





٢ 





۲ 1 


() مات لأن قوماً‎ i العطشان شرب الاء البارد العذب‎ E مضرة موجودة فيه بالعرض 8 والا لكان مثلهم مثل من‎ to) 
۳ . » وضروري‎ BIS بالشرق امر عارض » وعن العطش امر‎ lll شرقوا به فاتوا . فان الوت عن‎ ۲ 


۳ موافقة الشريعة لناهج RD‏ : طريقة الدعوة الى سبيل الله صريحة في الكتاب : « ادع الى سبيل ربك 
بالحكة والموعظة الحسنة » وجادهم بالتي هي أحسن » . ولا کانت طباع الناس متفاوتة في التصديق والقبول » فنهم 
من يصدق بالبرهان ومنهم من يصدّق بالاقاويل الحدلية » ومنهم من يصدق بالأقاويل الخطابیة ء فان الشریعة 
الاطية قد دعت الناس من هذه الطرق الثلاث . « واذا کانت الشریعة‌حفا وداعية ای النظر الودي لعرفة الحق » فانا 
معشر السلمین نعلم على القطع انه لا يؤدي النظر البرهاني الى مخالفة ما ورد به الشرع » فان الق لا یضاد الحق بل 





HTA TÍA‏ رود 





7 

® يوافقه ويشهد له ) . 

ان ذلك بنظر ابن. رشد دلیل de‏ الوحدة الحوھریة بین الشریعة والحکمة لانہما وجھان لحقیقة واحدة : فالشریعة 
8 في جوهرها درس صانع العالم » والفلسفة هي درس الموجودات للاستدلال منها على صانع العالم » فها متفقان في 
9 الغاية ولكن الشريعة للعامة اما AR‏ للخاصة . 

7 6 - الظاهر والباطن : هنال آشیاء خفية لا يمكن ان تدرك الا بالبرهان » وبا أن كثيرين من الناس لا 


= 


يستطيعون ادراكها برهانياً » فقد تلطن الله فيها لعباده الذين لا سبيل هم الى البرهان بان ضرب لهم امثاها 
واشباهها » ودعاهم الى التصديق بتلك الامثال . وهذا هو السبب في ان انقسم الشرع الى ظاهر وباطن . فالظاهر هو 
تلك الامثال المضروبة لتلك المعاني » والباطن هو تلك المعاني التي لا تنجلي إلا لأهل البرهان . وهذا يقود ابن رشد 
0 الى ضرورة التأويل . 


اج جر 
AL, y‏ 
ات 





ہے 
کر سک 3 
ECE ange‏ 


I” 


gil ٥ ic)‏ : لا بمكن ان تؤخذ النصوص الدینیة کلھا علی الظاہر ء بل بجب النظر في باطنها (لأن الظاهر 
(E)‏ للشعب والباطن للحكماء) . ولا عکن ان یعرف الباطن إلا بالتأويل » ويؤيد ذلك الآية «١‏ ولا بعلم تأویله الا الله 
6 والراسخون في العلم ؛ ء فالتأويل اذن واجب يقول به الشرع . وما معنى التأويل ؟ : « هو اخراج دلالة اللفظ من 


)@ الدلالة الحقيقية ( الظاهرة) الى الدلالة ا محازية (الباطنة) » . 
0 ولكن أي الآيات يقتضي تأويلها ؟ يقول ابن رشد : ٠‏ ان النظر البرهاني يحب ان يؤدي الى شيء » وهذا الشيء 
3 


لا یخلو ان يكون ذكره الشرع أو سكت عنه . فاذا كان ما سكت عنه فلا تعارض هناك » واذا كانت الشریعة 
0 نطقت به فلا بخلو ظاهر النطق ان يكون موافقاً لما أدّى اليه البرهان أو مخالفاً . فان کان موافقاً فلا قول هنالك » وان 
(e)‏ كان مالفا طلب تأویله . واذن کل ما أدّى اليه لبرمان وخالفه ظاهر الشرع یقبل التأویل . 

(e) 
0 
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7 وهنا يصل الى نقطة الاجاع ومؤداها ان في الشرع أموراً قد أجمع المسلمون على حملها على ظاهرهاء وأشياء على‎ E 


5 تأويلها » واشياء اختلفوا فيها . فهل يجوز ان یؤدي البرھان ا ی اظھار ما اُجمعوا علی تأُویله أو تأويل ما اجمعوا على 
8 اظهاره رومذا ما یسمی : خرق الاجاع) . 

2 war Oe . 8 5 4 0 (a) 

7 ویرد ابن رشد علی ذلك بالمییز بین حالات الاجاع اذ لا مجوز خرقه اذا ان ثابتا بطریق يفيني » les‏ بصح 


lo)‏ حرقه اذا ان بطريقة ظنية فقط . ولذلك قال ابوحامد الغزالي » وامام ا حرمین الحوینی ء وغيرهما من المة النظرء 
0 بأنه لا يُقطع بكفر من خرق الاجاع في التأويل في مثل هذه الاشياء (اي لا iS pt‏ رد انہم خرقوا 
6 الاجاع) . 

۳ ولکن ء كيف يكون الاجاع ثابتاً يقينباً ؟ بری ابن رشد امکان ذلك في السائل العملية » أما في القضايا النظرية 
۳ فأمر مستبعد وستصعب ؛ «یدلك de‏ ان الاجاع لا بتقرر في النظریات بطریق يقيني » كما يمكن ان يتقرر في 
ا العمليات » انه ليس يمكن ان يتقرر الاجاع في مسألة ما » في عصرما لا : 


)6( بأن يكون ذلك العصر عندنا محصوراً . 
2 ان يكون جميع العلاء الموجودين في ذلك العصر معلومين عندنا . 





)@ - ان ينقل الينا في المسألة مذهب كل واحد منہم نقل تواتر . 

© ان يكون قد صح عندنا ان العلاء الوجودین في ذلك الزمان متفقون على انه ليس في الشرع ظاهر وباطن 
)0( ان العلم بكل مسألة يحب ان لا يكتم عن أحد . 

سار ےت 

)9( س أن الناس طريقهم واحد في علم الشريعة » . 

© وكان كثيرون من صدر الاسلام الاول يرون ان للشرع ظاهراً وباطتاً » dy‏ ان لا بعلم بالباطن من ليس من 


6 أهله ولا يقدر على فهمه » کا روي عن الامام علي قوله : « حدثوا الناس بم يعرفون » أتريدون ان يكذّب الله 
رم ورسوله ۴! ) . 

(S‏ وكيف يمكن ان نتصور الاجاع المثقول الينا عن مسألة من المسائل النظرية » dab ody‏ انه لا يخلوعصر من علاء 
يرون. في الشرع أشياء لا بجوز ان بعلم بحقیقتہا کل الناس ؟ 








5 خطأ الحكم في التأويل : هناك آيات + اذا أخذت على ظاهرها دلّت على أنه يستحيل انعقاد الاجاع 
حوها » وبالتالي يحب تأويلها . فان قوله تعالى « وهو الذي خلتق السماوات والارض في ستة أبام وكان عرشه على 
A‏ تعالى « ثم استوى الى السماء وهي 
دخان » يقتضي بظاهره ان السماوات خلقت من شيء . فالذين يشتغلون في هذه المسائل العويصة إما أنهم على 
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5 
| 0 ۳ 
ا صواب وهم مأجو رون وامّا امهم على خطأوهم معذورون . وقد قال عليه السلام : « اذا اجتہد ال حاکم فاصاب فله 0" 
۳ أجران وان أخحطأ فله أجره » . > 1 
BR to‏ کی ¡pos ۳ , E‏ 
(e)‏ فالخطا اذن على نوعين : خطا يعذر فيه من هو من أهل النظر في ذلك الشيء (اي من اختصاصه) کا یعذد . از 
3 الطبيب الماهر اذا أخطأ في تشخيص المرض » واا کم القدیر اذا اخطأ في معاحة معضلة ما » وخطأ لا يعذر فيه 7 
© احد من الناس ء بل إن وقع في مبادئ الشريعة فهوكفر » وان وقع في ما بعد المبادىء فهو بدعة . والبادیء آو 0 
ا الاصول ثلاثة : الاقرار بوجود الله » وبالنبوات ٠‏ وباليوم الأخير » ومن ينكرها أو ينكر اصلا منها فهوكافر . 3 
0 0 
0 ۱ لئ 
8 ۷ من يحق التأويل : طرق التصديق التوفرة لناس ثلاث : خطابية » جدلية » وبرهانية » ولناس في از 
O)‏ الشريعة على ثلاثة اصناف وفقاً لطرق تصدیقھم : ion‏ 
AR ©‏ ۱ 2 
)0( صنف ليس هو من اهل التاويل » اي الخطابيين الذين هم الجمهور الغالب ولا جوز هم باي حال ان يطلعوا fel‏ 
(e)‏ على التأويل » لأنهم يكفرون بالظاهر ولا يفهمون الباطن » فالذي يصدح بالتأويل للجمهو ركافر . 5 
(el ; 1 et 1 0‏ 
8 — صنف هو من أهل التاويل الحدلي ء اي ابخدليين الذين لهم اعتقادات يدافعون عنها بنصها © ASE Ya‏ ا 
)0( الوصول الی سبریغورہا وادراك باطتہا ء هؤلاء لا يجوز لهم التأويل . a‏ 
5 وصنف هومن أهل التأويل اليقيني » وهم البرهانيون ذوو العقول الثّرة وهم وحدهم حق التأويل . وحجة ابن 8 
E ۶‏ 1 

6 رشد على الغزالي انه بسط الباطن امام الخطابيين والحدليين فأفسد ابمانهم وأساء الى الشريعة والحكمة . 
)2( ويعود ابن رشد الى التشديد على ضرورة حصر التأويل في طائفة البرهانيين وعدم نشره في كتب الحمهور لثلا 9( 
(o‏ 1 > ۳ ا وھ 2 : کے 5 7 ja‏ 
ا بسيء الى a pri!‏ سبب التأويلاث « نشات فرق الاسلام حتى كفر بعضهم بعضا وبدع بعضهم بعضا » 7 
5 فاوقعوا الناس في شنان وتباغض وحروب » ومزقوا الشرع وفرقوا الناس كل تفريق » . 5 
is 5‏ 
to) E]‏ 
گا unio —a‏ 5 


Dí 


ان غاية الفلسفة والشريعة واحدة » هي اكتشاف الحق والعمل بموجبه . والحقيقة واحدة وان تعددت السبل ‏ ات 





والمسالك في طلها . « COV, de pill dole Qa‏ الرضيعة » وهما متحابتان بامخوهر » . ۳ 
)4( 

8 

ب - نہافت التہافت )© 


من العروف ان الغزالي شن حملة قوية علی الفلاسفة » وکان من نتائجها آن کفرهم في كتابه « تبافت 0 
الفلاسفة » وعجرهم . وظل کتابهقراً کاملاً ضرية عی الفلاسفة فلا يرد أحد عليه » حتی قام ابن رشد یتصدی اج 
هدمه بکتابه و تهافت التهافت 0 . 5 
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في هذا الكتاب يظهر المؤلف بمظهر المدافع عن السلف فيقول : « الغرض هو ان نبيّن مراتب الأقاويل امثبتة في 
كتاب التبافت في التصديق والاقناع وقصور أكثرها عن رتبة اليقين والبرهان » . ثم شرع بالرد على الغزالي فکان بأحذ 
المتن جملة جملة ويرد عليه ... 

يرى ابن رشد ان الغزالي ناكر الحميل لأنه « يقصد إبطال أقاويل الفلاسفة واظهار دعاواهم الباطلة . وهذا 
القصد لا يليق به » اذ ان معظم ما استفاد هذا الرجل من النباهة وفاق الناس فيا وضع من الکتب انما استفادها 
من كتب الفلاسفة ومن تعالعهم . وهبك اذا اخطأوا في شيء فليس من الواجب ان ينكر فضلهم في النظر وما راضوا 
به عقولنا » ولولم يكن لحم إلا صناعة المنطق لكان واجباً عليه وعلى جميع من عرف مقدارها شكرهم عليها . وهب 
ابم اخطأوا في العلوم الالحية فان قصدهم انما هو معرفة الحق ء ولولم يكن لمم إلا هذا القصد لكان ذلك كافياً في 
مدحهم » . وسنعرض لثلاث من القضايا التي عرضها ابن رشد وهي : قدم العالم . روحانية النفس ٠١‏ وسببية 
احسوسات . 


A‏ — قدم العاغ 
ھی القضیة الاوی في كتاب ابن رشد )15 هي في كتاب الغزالي ) » وقد أعارها فیلسوف قرطبة أهمية كبرى اذ 
احتلت عندہ مائة وخمسین صفحة من تہافت التہافت ؛ کا عرض طا باقتضاب في كتابه فصل المقال . 


ul —‏ الاول » العلة الاولى : قال الفلاسفة باستحالة صدور حادث عن قدیم مطلقا (القديم مطلقاً أي 
قدیم بالزمان فلیس له بداية » وقدیم بالذات فلیس له علته ) BY‏ اذا فرض وجود القديم ( الله) ولم يوجد معه العالم 
بل حدث بعد ذالك » يقتضي ان یکون حدث مرجح (رجح الوجود على العدم ) فلم حدث هذا امرجّح في وقت 
دون آخر ومن احدثه ؟ كل هذا يقتضي تغيراً في ذات الله » وهو نال . 


وقد رد الغزالي باعتراضين : الاول هو أن العالم حدث بارادة قديمة اقتضت وجوده في الوقت الذي وجد فيه . 
ويرد ابن رشد على الغزالي بانه خلط بين الارداة والفعل عند الفاعل القديم . والارادة هي سبب للفعل لا ذات 
الفعل . فلو فرضنا ان الله اراد خلق العالم بارادة قديمة لاقتضى ان يكون فعله ازلياً لان الارادة والفعل متساويان في 
الزمان عند الفاعل المطلق القادر على كل ثبيء . واذا قلنا بان العالم محدث بارادة ازلية » لازم القول بان « هنالك لا 
بد حالة متجددة » أو نسبة لم تكن » وذلك ضروري إما في الفاعل (الله) أو في المفعول (العالم) أو ني كليه) . وتلك 
الحال المتجددة لا بد ان يكون الفاعل لها : 

امّا فاعلاً آخر ء فلا يكون ذلك الفاعل هو الاول ولا يكون مكتفياً بفعله نفسه يل بغيره . واما ان يكون الفاعل 
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لتلك الخال التي هي شرط في فعله » هو نفسه » فلا يكون ذلك الفعل الذي فرض صادراً عنه اولاً ؛ هو الاول » 
بل يكون فعله لتلك الخال قد سبقه . 

واذاكان الغزالي قد قال بتراخى المفعول عن ارادة الفاعل » فهذا جائز . وأما تراخيه عن فعل الفاعل » أو عن 
عزم الفاعل المريد » فأمر غير جائر . بل إن الغزالي يشبّه ارادة الله بارادة الانسان الذي قد يؤجل الفعل بعد ان يكون 
عزم عليه لسبب عائق خخارجي أو نفساني ء وهذا ليس جائزا بالنسبة لارادة الله . 


-۔ الدليل الثاني » الزمان : قال الفلاسفة بانه اذاكان الله متقدماً على العالم فليس يخلوان يكون هذا التقدم 
بالذات أو بالزمان . ورد الغزائي بان الزمان حادث لوق » ويجب القول بان الله كان ولا عالم معه » ثم كان ومعه 
العالم . امّا الزمان الفاصل فهو من خطأ الوهم الذي يعجز عن تصور وجود مبتدأ دون قبل له . ويورد الغزالي صيغة 
ثانية لهذا الدليل وهي ان الل كان قادراً على ان بخلق العالم قبل خلقه بمقدارسنة أو ألف سنة . فلا بدّ اذن من اثبات 
شيء قبل وجود العالم » بعضه اطول من بعض ... تپ 

ويرد ابن رشد بان دليل التقدم بالذات والزمان لیس صحیحا اصلا لانہ بنی على مقايسة اللہ ا ی العا م ء واللہ 
يباين العالم كل المبايئة » ذاك ان الباري سبحانه ليس من شأنه ان يكون في زمان » والعالم شأنه ان يكون في زمان . 
اللہ والعالم لا يدخلان في جنس واحد . فتقدم الله على العالم هو تقدم الموجود الذي ليس هو بمتغير ولا هو بزمان على 
الموجود المتغير الذي هو ني زمان . والمشكلة انما قامت حين بنيت على أساس ان الله والعالم ما يدرج في عداد جنس 
واحد . وكل ما يمكن اثباته هو الصلة السببية بين الموجودين ( الله والعالم) اي اثبات كون العالم معلولاً لله » والله علة 
للعالم . 
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الدليل الثالث » الامکان : برد ابن رشد على الغزالي بالقول ان الامكان ازلي » وهو يستدعي ولا ریب مادة 
ازلية (حين تقول بامکان وجود الشمس منذ الأْزل » لا بد ان تکون الادة اي سنتکون منہا الشمس موجودة منذ 
الازل » والا لا مکن للشمس ان توجد ولا یکون الامکان صحیحاٌ) . 


والمعقولات التي في ذهننا » لا بد أن يكون لها ما قابلها خارج النفس ٠‏ وما قاله أبو حامد من ان الممكن لا 
بستدعي موضوعاً ء حجة واهية « اذ لورفعنا الامکان الذي ینتقل من حال الوجود بالقوة ال حال لوجود Je‏ 4 
لارتفع الحدوث والتغير جملة » . لأن ysl‏ هي مادة الكون عند الفلاسفة » فاذا تصورنا ترعوداً ‘ Ue‏ من 
اميو › بطل ان یکون من الوجودات الطبیعیة ء ودخل في عداد الجواهر أو العقول المفارقة . 


وقد تطرق ابن رشد الى قضية الفلاسفة وقدم العالم في كتابه فصل المقال » فقال : وأمّا مسألة قدم العالم أو 
حدوثه فان الاختلاف يكاد بكون راجعاً للاختلاف في التسمية وبخاصة عند بعض القدماء . وذلك انهم اتفقوا على 
ان ههنا ثلاثة أصناف من الموجودات » وواسطة بين الطرفین ؛ فاتفقوا في تسمية الطرفين » واختلفوا في الواسطة . 


فأما الطرف الواحد فهو موجود » وجد من شيء غیره وعن شيء ۰ أعني عن سبب فاعل ومن مادة > والزمان 
متقدم عليه » أعني على وجوده . ومذه هي حال الاجسام التي يدرك تكونبا بالحس ٠‏ مثل تكون الماء وافواء 
والارض وا حیوان والنبات وغير ذلك . فهذا الصنف من الموجودات اتفق اللجميع من القدماء والاشعربين على 
تسميثها BAS‏ 


وما الطرف المقابل لهذا فهو موجود لم یکن من شيیء ولا عن شييء ؛ ولا تقدمه زمان » وهذا ايضاً فق تفق الجميع 
على تسمیته قدعا 5 وهذا الموجود مدرك dla Jk‏ ‘ وهو الله تبارك وتعالى الذي هو فاعل الكل وموجده Littl,‏ له . 


وأما الصنف من الموجود الذي بين هذين الطرفين فهو موجود لم يكن من شيء ولا تقدمه زمان » ولكنه موجود 
عن شيء ۰ اعني عن فاعل » وهذا هو العالم بأسره . والمتكلمون يسلمون ان الزمان غير متقدم على العالم » اذ الزمان 
عندهم شيء مقارن للحرکات والاجسام . ومم متفقون مع القدماء علل أن الزمان غیر متناه » وکذلك الوجود 
الستقبل » وانما یختلفون في الزمان الاضي والوجود . فالتکلمون برون انه متناه ؛ وهذا هو مذهب افلاطون وشیعته » 
وارسطو وفرقته يرون انه غير متناہ » كالحال في المستقبل . فهذا الموجود الآخر» الأمر فيه بين انه قد أذ شيا من 
الوجود الكائن الحقيق » ومن الوجود القديم . فن غلب عليه ما فيه من شبه القديم على ما فیه من شبه احدث میاه 
قدياً » ومن غلب عليه ما فيه من شبه المخدث سماه محدثاً ... فالمذاهب في العالم ليست تتباعد كل التباعد حتى 


۸۱ 
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x‏ ۲ سببية الحسوسات 
(e)‏ يرى ابن رشد ان في الاجسام جواهر تساعدها على الفعل بغيرها دون ما افتقار ا ی فاعل منفصل ء بل بواسطة 


0 قوی امجابية ذاتية حول الادة ای ا حالة التي يجب ان تكون علبها . « والموجودات تتعاقب بطريقة ناموسية » والذين 
Pas |‏ ضالون » اذ كيف يمكن تعليل الاسباب الذاتية التي لا يفهم الموجود إلا بها . ولولم يكن لكل 
)| موجود فعل يخصه لم يكن له طببعة تخصه » ولول يكن له طبیعة تخصه ماکان له اسم يخصه ولا حدّ » ولكانت 
الاشياء كلهاشيئاً واحداً » . واذا نتتجت بعض المسببات دون ان تعرف اسبابها المباشرة فليس ذلك بدليل على نكران 
(O)‏ قانون السببیة ء بل يمكن ان يكون قد حدث اشياء ومسببات تعوق السبب المباشر عن التأثير» وكأن تدنو الثار من 
)0( جسم قابل للاحتراق بطبعه ولا تحرقه » ذاك انه يكون قد برز سبب قوي يمنع النار من التأثير . ولكن هذا لا يسلبها 
5 صنعتبا احرقة ۰ بل یکون التفاعل بین الاسباب أُدّی ا ی تفوق احدھا علی الآخر ء واما مبداً القوۃ ا حرقة في النار فھو 


. شرط لوجودها وبدونه لا تكون الثار. ومن انكر الاسباب فقد انكر الاستدلال على الله السبب الاول‎ NÖ) 
المعجزة فأمر المي يحب الاعتراف به وان جھلنا اسبابه . والمعجزات على نوعين : المعجز البراني (كالمشي على‎ Ll 6) 


O)‏ الماء) وهوليس دلالة قوية على النبوة » وانما جعل وسيلة لاقناع الحمهور . والمعجز المناسب (كالقرآن) با تضمنه من 
كشف غيب ومن شرائع ونظم » وهو يقنع المحمهور والعلاء معا . قال ابن رشد : ١‏ التصديق الواقع من قبل المعجر : 
البرّافي هو طريق الحمهور فقط » والتصديق من قبل المعجز المناسب هو طريق مشترك للجمهور والعلاء . 


رأينا الغزالي يقر مع الفلاسفةبروحانية النفس » ولكنه يعجّزهم عن اقامة الدليل العقلي على هذه الروحانية » 
de,‏ علهم محاولة الاستغناء عن الشرع . وقد عرض ادلة ابن سينا في هذا الموضوع وراح يفصلها ويفرعها » وهي 
تعود الى ثلاثة أصول : ادراك الكليات » ادراك بدون آلة » استمرار النفس وتبدّل البدن .20 










۔۔۔ ادراك الكليات : يرد ابن رشد على الغزالي بقوله ان ابا حامد لم یعرض برہان ابن سینا کیا ہو لیبطله ء بل 
تناوله من جانب . فالشیخ الرئیس أثبت ان المعقولات لوكانت حالة في جسم قابل للقسمة لانقسمت بانقسامه 
واصبحت مادیة تقبل الزیادة والنقصان ء وهذا ما لا ينطبق على المعقولات الكلية » واذن لا تحل المعقولات في 
ھتان 

أما قول الغزالي بان القوة الوهمية في الشاة تدرك عداوة الذئب ادراكاً كلياً » بالرغم من انها قوة جسمانية » فهو 
قول ضعیف وخاطىء لأن الادراك العقلي محرد عن کل حسوس ء بينا ادراك المتوهمة يظل مشوباً بالصور الحسّية . 

ورد الغزالي بأنه يقال للانسان : عالم ء کیا يقال له : مبصر وسامع وذائق ... هوردٌ ناقص لان الابصار والسمع 
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والذوق انما تم باعضاء خصوصة ومواضعها معلومة في الدماغ اذا تعطل عضو منہا زالت الصفة ارتبطة بە . بیخا العام 
لا يتعلق بعضو دون آخر أو بعضو خاص بہ ء وبالتالي لا يمكن القول ان جزعاً من pa‏ يكون عالاً دون سائر 


الأدراك بدون الة جسدية : اعترض الغزالي على هذا الدليل بقوله ان الابصار يدرك ذاته وان الفلاسفة 
انطلقوا من الخاص الى العام (القساح) ولعل العقل حاسة اخری تدرك حلھا ۔ 

ورد ابن رشد بقوله ان الادراك شيء یم بين فاعل ومنفعل » وهو المدرك والمدرّك . ويستحيل ان يكون الس 
Sel‏ ومنفعلاً من جهة واحدة e‏ بل يقتضي ان يكون من جهتين . واعتراض الغزالي على ان دوام الحركة يرهق 
الحسم بيا القوة العقلية بالعكس ... هو اعتراض مردود « لأن كل صورة تحل في جسم تؤثر فيه على قدر مخالطة تلك 
الصورة للجسم ... ووجدوا قابل المعقولات (اي النفس) لا يتأثر على المعقولات » فقطعوا على ان ذلك القابل 

أمّا رد ابن رشد على اعتراض الغزالي بشأن القوى الحسدية وضعفها بعد الاربعين فليس قوياً جازماً اذ يقول اذا 
كان موضوع القوى المدركة والعقل واحداً فلا يستبعد ان بنقص العقل ويشيخ بعد الاربعين مثل سائر القوى . اما اذا 
كان موضوعه ممتلفاً فيمكن ان يفوق عمره عمر القوى الحسية . 


استمرار النفس وتبدل البدن : يقول ابن رشد في رده ٠:‏ هذا دليل لم يستعمله أحد من القدماء لاثبات بقاء 
النفس . وانما استعملوہ لائبات ان في الاشخاص جوهراً باقياً من الولادة الى الموت » وان الاشياء ليست في سيلان 
دائم کیا اعتقد ذلك كثير من القدماء » فنفوا المعرفة الضرورية حتى اضطر افلاطون الى ادخال الصور . واعتراض 
ابي حامد على هذا الدليل الصحيح » . 


١‏ الحمهورية الفاضلة : يعتقد ابن رشد ؛ کسائر فلاسفة الاسلام ء ہامکان تنظم جمهورية فاضلة تستغي 
في أكمل اطوارها عن الاطباء والقضاة . ويذهب مذههم في ان الحكم في هذه الجمهورية يجب أن يكون بيد 
الفلاسفة » وان واجب الفلاسفة الأكبر انما هو تدريب الشعب على الفضيلة ومراعاة مصلحة الرعية . 


\ 


le‏ ذكرنا يذهب ابن رشد مذهب الفلاسفة في ان اقرب الدول الاسلامیة ای الحمھوربة الفاضلة ي 
حكومة الراشدين ء لأنها قامت علی الشوری وحکت بالعدل . لکن معاوية افسدها باغتصاب الحكم من سلفه » 
فأنشأ دولة استبداد سرت منها المفاسد الى ما تلاها من دول الاسلام . 
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؟ ‏ المساواة بين الرجل والمرأة : في رأي ابن رشد ان عقل المرأة يختلف عن عقل الرجل بالدرجة والكية لا 
بالنوع . فباستطاعة المرأة ان تقوم باعال الرجل الحاذقة والدقيقة » وان تحصّل الفلسفة » وتمارس الحكم في 
الحمهورية » وشاهده على ذلك ان اناث الكلاب تحرس القطيع مثل ذكورها ( ! ) . لكن المرأة قد لا تحسن هذه 
الأمورکا يحسنها الرجل ٠‏ إلا انها قد تفوقه في بعض الفنون الاخرى كالموسيقى . فالكفاءة الطبيعية واحدة عندهما في 
الاصل » لکن الرجل قد عززها بالمارسة والمران » في حين حملت المرأة بداعي وظيفتها الطبيعية على الانقطاع الى 
الحضانةوالتربية » وأهملها امجتمع فحرم فضل تفكيرها . ٠‏ ان سوہ حالتنا الاجتاعية لا يؤهلنا للاحاطة بكل ما يعود 
علینا من منافع المراة » . 


۳ الحياة العملية : يؤثر ابن رشد الحياة في ظل الدولة على حياة العزلة » 'لأن حياة التوحد لا تثمر صناعة ولا 
علماً . وعلى الفرد ان يسهم في اصلاح احموع واسعاده . والدین في نظره احکام شرعية لا مذاهب نظرية » ولذلك 
نراه يحمل على المتكلمين ويقول : « على الناس ان يؤمنوا بما جاءهم في الكتاب کیا ہو ء وما فی الكتاب ہوالحق ء 
وضع في صورة قصصية لأنه موجه ای و أطفال كبار» » وما زاد على ذلك فهو شر. لذلك أوجب محارية العلم 
الكلامي ... ؛ . 
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سر « هل النظر في الفلسفة وعلوم النطق مباح بالشرع أم محظور pl‏ مأمور به ؟ فنقول : ان کان فعل الفلسفة لیس 
شیثاً آکثر من النظر في الوجودات ۰ واعتبارها من جهة دلالتبا علی الصانع ۰ فان الوجودات انما تدل علی الصانع 
بمعرفة صنعتها » وانه كلا كانت العرفة بصنعتها أتم کانت العرفة بالصانع Gal‏ ۰ وکان الشرع ندب ای اعتبار 
الوجودات وحث على ذلك . فأما ان الشرع دعا الى اعتبار الموجودات بالعقل وتطلب معرفتها به » فذلك بين في 
غير آية من كتاب الله » تبارك وتعالى » مثل قوله : « فاعتبروا يا أولي الأبصار» » وهذا نص على وجوب استعال 
القياس العقلي » أو العقلي والشرعي معا ومثل قوله تعالى : ٠‏ أولم ينظروا في ملكوت السموات والأرض gls‏ لگ 





الله من شبيء » ؟ وهذا نص بالحث على النظر في جميع الموجودات ... » . کی 
)0( 
< 
الاستعانة بعلوم القدماء ۳-4 





« اذا کان کل ما حتاج اليه من النظر في أمر المقاييس العقلية قد فحص عنه القدماء أتم فحص » فقد ينبخي ان از 
نضرب بایدینا الی کتہم ء فننظر فما قالوه من ذلك » فان كان صوابا قبلناه منهم » وان کان فيه ما لیس بصواب \ 
ID)‏ نهنا عليه » فاذا فرغنا من هذا الحنس من النظر وحصلت عندنا الآلات التي بها نقدر على الاعتبار في الموجودات 
کا ودلالة الصنعة فیہا ؛ فقد يحب ان نشرع في الفحص عن الموجودات على الترتيب والنحو الذي استفدناه من صناعة 
العرفة بالقاییس البرهانية . وین ایضاً ان هذا الغرض انما يتم لنا في الموجودات بتداول الفحص عنها واحدأ بعد 
واحد » وان پستعین في ذلك التاخر بالتفدم . ولو رام انسان البوم » من تلقاء نفسه » ان يقف على جمیع افجج 
J‏ استتبطها النظار من :اهل المذاهب في مسائل الخلاف التي وضعت المناظرة فما بينهم في معظم بلاد الاسلام » 
لكان أهلاً ان يُضحك منه » لكون ذلك متنعاً مع وجود ذلك مفروغاً مئه . وهذا pl‏ بنفسه » لیس في الصنائع 
العلمية فقط » بل والعملية » فانه ليس منها صناعة يقدر ان ينشئها واحد بعينه » فكيف بصناعة الصنائع وهي 
الحكة . واذاكان هذا هكذا فقد يحب علينا ان ننظر في الذي قالوه من ذلك وما أثبتوه في كتبهم » فها كان منها 
موافقاً للحق قبلناه منهم وسررنا به وشكرناهم عليه » وماكان منها غير موافق للحق نهنا عليه وحذرنا منه وعذرناهم . 

لقد تبن لنا ان النظر في كتب القدماء واجب شرعاً » اذكان مغزاهم في كتبهم ومقصدهم هو المقصد الذي حثنا 
الشرع عليه . وان من نهى عن النظر فيها من كان أهلاً للنظر فبها فقد صدٌ الناس عن الباب الذي دعا الشرع منه . 
الناس الى معرفة الله » وهو باب النظر المؤدي الى معرفته حق المعرفة » وذلك غاية الحهل والبعد عن الله تعالى » . 
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الحق لا يضاد الحق 

« ان طباع الناس متفاضلة في التصديق : فنهم من يصدّق بالبرهان . ومنهم من يصدق بالأقاويل الحدلية 
تصدیق صاحب البرھان ء ومنهم من يصدق بالاقوال الخطابية كتصديق صاحب البرهان بالأقاويل البرهانية . ولا 
كانت شريعتنا الالهية قد دعت الناس من هذه الطرق الثلاث e‏ عم التصديق بها كل إنسان » إلا من يححدها عناداً 
باسانه » أولم تتفرر عنده طرق الدعاء فيا الى الله تعالى ٠‏ وذلك صريح في قوله تعالى ٠‏ ادع الى سييل ربك بالحكة 
والموعظة الحسنة » وجادهم بالتي هي أحسن » . واذا كانت هذه الشرائع حقاً وداعية الى النظر المؤدي الى معرفة 
الح » فا ٠ gu‏ على القطع » انه لا يؤدي النظر البرهاني الى عخالفة ما ورد به الشرع . فان الحق لا یضاد ا حق » 
بل يوافقه ويشهد له » . 


التأويل 

«... ظهر لك من قولنا ان ههنا ظاهراً من الشرع لا يجوز تأويله » فانكان في المبادئ فهوكفر » وان کان فیا 
بعد البادئ فهو بدعة ... وأهل البرهان » مع اجاعهم في هذا الصنف انه من المؤول . فقد يختلفون في تأويله » 
وذلك بحسب مرتبة كل واحد من معرفة البرهان . وههنا صنف ثالث من الشرع ء متردد بين هذين الصنفین ء بيقع 
فیه شك » فیلحقه قوم من یتعاطی النظر بالظاهر الذي لا نجوز تاوبله » ويلحقه اخرون بالباطن الذي لا جوز حمله 
على الظاهر للعاء » وذلك لعواصة هذا الصنف واشتباهه » والمخطئ في هذا معذور» واعني : من العلاء . 

ولذلك نرى ان من كان من الناس فرضه الابمان بالظاهر فالتأويل في حقه کفر ؛ لأنه يؤدي الى الكفر » فن 
أفشاه له من أهل التأويل فقد دعاه الى الكفر » والداعي ا ی الکف رکافر . ولهذا يجب ان لا تثبت التأويلات إلا في 
كتب البراهين » لأنها اذا كانت في كتب البراهين لم يصل البها إلا من هو من اهل البرهان ... ؛ 


de ll ARE 

دان النفس مما تخلل هذه الشريعة من الاہواء الفاسدة ء والاعتقادات ا حرّفة ء نی غایة الحزن والتام ء 
وبخاصة ما عرض ا من ذلك من قبل من ينسب نفسه الى الحكة . فان الأذية من الصديق هي أشد اذية من 
العدو» اعني ان الحكمة هي صاحبة الشريعة والأخت الرضيعة . فقد آذاها كثير من الأصدقاء الحهال من يتسبون 
انفسهم الما وهي الفرق الموجودة فيا . والله يسدّد الكل ويوفق الجميع نحبته . ويجمع قلوبهم على تقواه » ويرفع 
عہم البغض والشنان بفضله وبرحمته . وقد رفع الله كثيراً من هذه الشرور والحهالات والمسالك المضلة ذا الأمر 
الغالب » وطرق به الى كثير من الخيرات » وبخاصة على الصنف الذي سلكوا مسلك النظرء کت 
ا حق . انه دعا الجمهور الى طريق وسط ارتفع عن حضيض e all‏ اج ا 
الخواص على وجوب النظر التام في اصل الشريعة » . 
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2 ۱- الععبر : ان تاریخ الغرب والانداس مليء با طوادث ا باقن اوت وكرت اا مه 
4 زوال الحكم الاموي ني الاندلس عمت الاضطرابات البلاد ونشبت ا حروب بين ملوك الطوائف . والاستقرار النسبي 
پا التي نعمت بہ البلاد نی عهد الرابطین والوحدین تلاشی فعا بعد علی اثر تعاظم الخطر الاسباني . اما الغرب فکان ‏ 
بدورة مقسماً الى امارات متنافرة : الحفصيون في تونس » والرینیون في مراکش ۰ والهدیون في HME‏ 6 وبنو عبد 
)© الواد في تلمسان . اما في الاندلس فلم يبق » بعد سقوط القسم الأكبر بيد الفرنجة » سوى مملكة بني الأحمر في / 
Y‏ غرناطة. $ 

هذا الوضع المتردّي زين لاصحاب الطموح السياسي ان يسعوا الى السلطة بكل وسيلة » ومنبا الدسائس وحول 

المؤامرات . وكان ابن خلدون احد هؤلاء الطامعين » وقد امتاز بالحرأة وحب المغامرة للوصول ا ی ا لحکم . 


۷ 
m AN 
۷ 
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ہ۸ 
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۴ نشأته وعلومه : يرجع ابن خلدون بتسبه الى عرب الحنوب » نزح جده الأبعد الى الاندلس في أواخر 
القرن الثالث للهجرة » واستوطنت ذريته مدينة اشبيلية . وفي منتصف القرن السابع هاجرت اسرة منهم ال تونس 
على أثر اشتداد حملات الاسبان على الامارات العربية . وفي تونس ولد فيلسوفنا الاجتاعي الكبير عام ۷۳۲ هه . 

كان جدوده الأدنون من أهل العلم والفضل والمكانة السياسية الرفيعة » اذ التحقوا بخدمة بني حفص وهم آنذاك 
اصحاب توني . وكان بيت أبيه بيت عام وأدب ودين ٠‏ فنشأ في هذا الحو . حصل علومه الأول على والده » ثم على 
كبار علاء تونس » فنبغ باللغة والأدب وطارت له شهرة في الفقه المالكي الذي كانت عليه أسرته . 
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۳ وظائفه : عين ابن نخلدون في شبابه كاتباً في البلاط التونسي e‏ وبعد بضع سنوات انتقل ا ی مدینة فاس 
حيث عين أميناً للسر عند السلطان أبي عنان المريني . ثم رحل الى غرناطة واتصل بأميرها محمد الخامس من 
بني الأحمر . ونشأت بينه وبين الوزير لسان الدين بن الخطيب صداقة تحولت فا بعد الى عداوة . ولدى عودته الى 

/ المغرب تولى القضاء في كنف السلطان ابي سا م المريني » ثم انتقل الى مصر حيث عين قاضياً للمذهب المالكي 
فقاضي القضاة . وکان خلال ذلك يدرس الفقه المالكي في الجامع الأزهر » م في. الدرسة الظاهرية » فالدرسة 
السلطانية » ويحاضر في طبائع العمران . وكانت وفاة عبد الرحمن بن خلدون في مصر عام 8١8‏ ه . 
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٤‏ نشاطه السيامي : توزع نشاط اين خلدون السياسي بین دورين مهمين محتلفين : احدهما الاشتراك في 
الدسائس السياسية . والثاني السفارة بين الامارات والدول . فالمكايد والمؤامرات كانت وليدة الأوضاع المضطربة 
والخصومات الشديدة المتواصلة » مما زيّن لبعض النفوس المغامرة من أجل السلطان . وابن خلدون دبر غير واحدة 
من تلك المؤامرات » منها الدس على سيدة أمير تونس وتسهيل مهمة خصمه أمير مراكش في حملته على تونس » 
وفراره الى فاس بعد فشل الحملة . ومنها تآمره على سلطان فاس لساب حا کم مجاية » على ان يوليه الوزارة » ومنها 
مراسلة سلطان تلمسان » وهو في خدمة ملك قسطنطينه » وتحريضه عليه . وبعد التحاقه بسلطان تلمسان دس على 
سيده لمصلحة سلطان مراكش » وهكذا كان شأنه : كلا بدا له وجه الظفر في جانب ol‏ الس عنده الحظوة من 
دون ان يتحرج من خيانة الامير الذي هو في خدمته » وذلك تحقيقاً لاطاعه التي لم تكن تقف عند حد . ومع انه ل 
يوفق هرة في عمل من اعال الدس ٠‏ فانه لم يتعظ بفشله . وقد عرف عنه انه ما كان يقصد بلدا إلا نشأت فيه 
القلاقل » حتى تنكر امراء المغرب له » وبنا به المقام فلجأ الى مصر . 

أما السفارة فقد تولاها لعدد من الامراء في الظروف الصعبة . فمّد أوفده محمد الخامس سلطان غرناطة الى 
حاكم اشبيلية من قبل ملك قشتالة ٠‏ للتوسط في عقد الصلح » ونجح في مهمته . كا قصد في المغرب بعض القبائل 
للدعوة الى سيده أمير تلمسان . ولكنه تحول الى آل عريف وأهمل المهمة التي أوفد من أجلها » محجة التخلي عن 
السياسة . وأخيراً أوفد الى تيمورلنك عند حصاره مدینة دمشق ء لاجراء مفاوضة صلح بينه وبين سلطان مصرء 
وجح في مهمته . 


۵- آثاره : خطر لابن خلدون ء في وقت يأسه من الاحوال » ان يضع مؤلفاً في التاريخ واصول التأريخ . 
وقد تبلورت عنده هذه الفكرة عندما وجد نفسه بين آل عريف » تزيلاً في قلعة ابن سلامة . فأرسل الى أمير تلمسان 
يعتذر له عن ترك السفارة التي كلفه بها » رغبة في العلم عن السياسة . وعكف على وضع المقدمة فانجزها في خمسة 
اشهر » وجعل موضوعها « العمران البشري ودواعي نشوثه واسباب انحلاله 4 . 

وعندما باشر تدوین تاریخ الغرب والاندلس شعر بالافتقار ال الاصول وللدونات والوثائق . فاستأذن بالرجوع 
الى تونس » وهي آنذاك من حواضر العلم البارزة » وفيها أكمل هذا الحزء من تاریخه » ورفع النسخة الاو منه الى 
أبي العباس سلطان تونس » مع قصيدة مدح رائعة . ولا كان الاشتغال بالسياسة محظوراً عليه آنذاك » فقد تفرغ 
لتنقیح القدمة والتاریخ » وقرر ان يحول مؤلفه الى تاريخ عام . فأعوزته لذلك أصول تتوفر في الشرق » فقصد 
الاسكندرية فالقاهرة حيث أكمل كتابه . 

لقد ترك ابن خلدون مؤلفاً واحداً » وأفرغ فيه خلاصة اختباره الواسع وعلمه الغزیر . ولئن کان هذا المؤلف 
واحدا بالعدد فانه عثابة مكتبة جامعة في ا حتمع البشري وشؤونه . وعلى مقدمة ابن خلدون نعتمد في استخراج 
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ب ج ابن خلدون الفكري 


١‏ العقل والمعرفة : تقوم نظرية المعرفة » في رأي ابن خلدون ء على ان انواع المعارف تدرك بانواع من 
الوسائل . فكنا ان الاصوات تُدرك بالسمع من دون البصرء والألوان بالبصر من دون اللمس ... کذلك انحردات + 
اذ لكل من انواعها وسيلة خاصة يُدرك بها . وعلى هذا الاعتبار یفسم ابن خلدون احردات ال قسمین : الدرکات 
العقلية » والحقائق الروحية . فيجعل وسيلة الأولى العقل المستنير بالمنطق » وسبيل الثانية الالمام AY‏ الذي اصطفى 
له الله الانبياء والأولياء من عباده . 


Y‏ العقل والغيبيات : تأمل ابن خلدون ما دونه الفکرون من حقائق » فوجد ان الفلاسفة قد اعتمدوا في 
اقرار حقاثق علمهم على غير الوسيلة اللائقة . فقد نشدوا ا حقائق الروحیة بالعقل وحکوا فہا بالنطق ء فكان من 
ذلك الشطط الفاضح الذي ارتكبوه في اصول فلسفتهم الغيبية . فالروحانيات » برأيه » لیست من طور العقل » كما 
ان الاصوات لیست من طور البشر ۰ فلا یصح التوصل بالعقل الی اقائق الروحانية » « فالیزان الذي یوزن به 
الذهب لا توزن به احبال » . 

ولا يعني ذلك انکار ابن خلدون ا حقائق الروحانیة ء ولكن هذه الحقائق تخرج عن طور العقل وهي غير باطلة . 
فخروج الاصوات عن طور البصر لا يعني أنها باطلة » وتقصير قوى الحيوان عن استيعاب المادركات العقلية لا يستتبع 
بطلانها . فالذي يقصده هوان ما قرره العقل بشأن الحفائق الروحية ليس SE‏ الضرورة صحيحاً . فعلم الفلسفة في 
ما بعد الطبيعة لا معول عليه » وانما المعول عليه قوة نفسية روحية خصها الله بالانبياء والاولياء . فهم العمدة في هذا 
الوضوع وهم القصد والرجع » وعلى طلاب الحقائق الروحية . أيا كانوا » ان يعتمدوهم في ذلك ويأخذوا le‏ 


يقررون . 


۳- اشتمع وقواعد العلم : بعدما اخرج ابن خلدون الغیبیات من نطاق العفل جعل في مکانبا شوون 
احتمع » لانه وجد انها من طوره . وهو في موقفه من الغبیات مثال الفقیه التحفظ » كذلك هو في نظره الى 
الانسانیات مثال العالم الدقبق . فهو لم يتابع التکلمین في ابطال ناموس العلة جملة » انتصارا للشريعة » بل منع 
الحكم في الامور الغيبية للعقل » وقرر صلاحية العقل للنظر في ظواهر الطبيعة وشژون الانسان بالاطلاق. واثبت 
القواعد التي وضعها العقل وكشفها البحث » واسترشد بها في معرفة الحقائق وفي الانتفاع بها . فنشا عن ذلك ان 
ادخل التاريخ » وهو سجل الشؤون الانسانية » في نطاق العلم العقلي » وأخضعه لقواعد العلم الطبيعي » لا سما 
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ان ما اجتمع لابن خلدون من dell‏ على المؤرخين » وما انكشف أمامه من أخطائهم » هو الذي دعاه ال 
وضع مقدمته في طبائع العمران » بعد ان مهد لها ببحث أظهر فيه اخطاء المؤرخين وحلل أسبابها وبين دواعيها . 


1 
NIT" 
لیت‎ E 


DAN 


1١‏ ماخخذه على المؤرخين : كان جل اعّاد ابن خخلدون في مادة التاريخ القديم وتاريخ الدول العربية الشرقية 
على الطبري والمسعودي وابن الأثير. وأبر زما اخذه من الاخطاء علييم وعلى امثالهم : 

الميل مع الهوى » والتشيع للاراء والمذاهب 

التزلف لذوي السلطان طمعاً بالحظوة والكسب 

- آخذ الأخبار على علاتها AB‏ بالمتقول عنهم 

— مطاوعة وساوس الاغراب » والذهول عن المقاصد 

ابمهل بطبائم العمران . 


وھو لا یکتنی بذ کر الاخطاء بل يورد عليها الشواهد » ويحاول ردها الى أسبابها » ويعلل سقوط المؤرخين فيها . 
فيذكر من ذلك : غفلة المؤرخين على تطور أحوال الناس مع مرور الزمان » وعن اختلافهم من حیث الاخلاق 
والعادات والتزعات والذاهب » ما يؤدي حتماً الى الخطأ الفادح لدى قياس « الماضي بالحاضر والغائب بالشاهد » . 
ولئن کان « الاضي آشبه بالاتي من الاء بالاء » » فانغا ذلك یصح ‏ في رأيه » بعد اعتبار الفوارق الزمانية 
والاقليمية » والخصائص العرقية والعقلية والنفسية . 





۲- مزایا الزرخ الصالح : في رأي ابن خلدون لا يصلح اي كان لمعالحة موضوع التاريخ » بل بشترط في 
المؤرخ الصالح مزايا عديدة : بعضها من قبيل المواهب الفطرية » وبعضها من باب الاعتياد والدربة » وبعضها 
الآخر من قبيل التحصيل والاكتساب . فينبغي على المؤرخ » في رأيه » ان يكون ذكياً » حسن النظر في الأمور ؛ 
leg‏ في ايراد الاخبار » دقيقاً في سبرغورها » فطناً في استطلاع ملابساتها واستشفاف عواقبها » بارعاً في قياسها على 
أشباهها » حريصاً على استقصاء عللها والوقوف على اسبابها ودواعيها . 


وینبغي لە ء الى ذلك ء ان يكون واسع الاطلاع » خاض في كل علم » وقبس من كل فن » واستوت له 
ثقافة عريضة عميقة في العلوم الطبيعية والشؤون الدينية والمدنية . وأهم ما ذكره من ذلك : 

- العلم بقواعد السياسة وطبائع الموجودات ونواميس العمران 

Jul —‏ بطبائع البلدان واٹرھا في اخلاق البشر ومناحي حیاتہم 
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العم باختلاف الأم بالاخخلاق والعادات والمذاهب » تبعاً لاختلاف الکان والزمان . 
— العلم باسباب قيام الدول ودواعي ازدهارها » وموجبات انحلاها 

العلم باصول المذاهب وكيفية تشعہا 

ga —‏ باحوال القاعین بالدول والملل وسيرهم واخبارهم . 


_r‏ - هم الاریخ : ان النظر الندید الی حوادث التاریخ من جھة عاللھا وباعتبار عواقہا ء اعطى ابن خلدون 
مفهوماً جدیداً > اذ م يعد في جوهره جدولاً من الاحدات ۰ ومساقاً من الاخبار » بل أصبح درساً للحياة الانسانية 
وما تلقاه من دواعي الازدهار وعوامل التطور وأسباب الاحلال . فقد جاء في وصف مفهومه لأتاریخ انه « خبر عن 
احتمع الانساني » وما بعرض لعلبیعته من الاحوال مثل : التوحش والتانس ۰ وتخلب البشر بعضهم علی بعض » 
وما ينشأ عن ذلك من المالك والدول ؛ وما بتتحله البشرفي اعاهم من الکسب والعاش والعلوم والصنائم » . فظاهر 
ان الخبر الذي يعتيره مادة للتاريخ هو المتعلق باجتمع الانساني ؛ من حیث تطور احياة وتشعب الصنائم وازدهار 
العلوم والفنون . وهويعتبر هذه النظرة الدديدة الى التاريخ ذات اهمية انسانية فيقول : : وهوفن عزيز e all‏ جم 
الفوائد » لانه يوقفنا على احوال الماضين من الأم في اخلاقهم » والانبياء في سيرهم » والملوك في دوم 
وسپاسٹہم ٦‏ . فهو اذ بختار من الاخبار ما يتعلق بتطور الحياة الانسانية » ويعمد فيها الى استقصاء الاسباب » 
واستطلاع النتائج والقاس الفوائد » يتحول عنده التاريخ الى علم ذي أصول وقواعد واغراض واهداف . ولعله 
السابق الى تحويل التاريخ الى علم انساني . 


٤‏ فلسفة الاجاع : ان النبج الذي سار عليه ابن خلدون في معابحة التاريخ انتہی ا ی نتيجتين : فقد أفضى 
بمنه في أخطاء الزرخین » وتحقيقه في عللها » الى علم التاريخ » وادى كلامه على تطور الحتمع البشري وطبيعة 
العمران الى فلسفة الاجمّاع . وهو في كلتا الحالتين يشعر انه بأفي مجديد : فني الالة الاولى ينبه على حقيقة التاریش » 
ویعطیه مفهومه مدید « وهو بر عن المحتمع الانساني وما يعرض لطبيعته » وفي الثانية بعي أنه يعالج علماً جديداً ل 
يُسبق اليه » فيقول في وصفه : « وكأن هذا علم مستقل بنفسه » فانه ذو موضوع » وهو العمران البشري والاجتاع 
الانساني » وذو مسائل وهي بيان ما يلحقه من العوارض والاحوال لذاته » واحدة بعد اخرى » . 

ثم بأخل في وصف Lia Ll‏ العلم وطريق الاهتداء اليه » فيقول : ١‏ واعلم ان الكلام في هذا الغرض مستحدث 
الصنعة » غريب النزعة » غرير الفائدة » . وبعد ان يعدد العلوم الئي ربما اشہته ء ويبيّن مفارقته لها » يتم قائلاً : 

و وکآنہ علم مستنبط النشأة» . 


ومع .ان ابن حلدون قد شدد على صفة الاستقلال الموضوعي التي يمتاز بها علمه ابدید » الا انه م بخطر له ان 
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يعرّفه باسم خاص . وبق علمه هذا غفلاً من اسم يعرف به حتى جاءت ابحاث المتأخرين » فغلبت عليه تسميتهم له 
باسم « الفلسفة الاجعاعية » . 


> الاصول الاجاعية 


ان الفھوم الدید للتاریخ والعلم الستبط الذي لم يسمه » تحدث عنبا بتفصیل في القدمة . فقد اودع ابن 
خلدون مقدمته dele Bel‏ متنوعة » فلم بترك ظاهرة إلا انى على تفصيلها » من حيث اسباب نشأتها ومراحل 
تطورها ومدى خطورتها في العمران . وقد توقف عند مناحي السياسة » وشؤون الادارة » ومرافق الحياة » واسباب 
المعاش » واختلاف المذاهب » وتباين الاخخلاق » وتعدد العلوم » وتنوع الفنون . 

ولقد كانت هذه المقدمة الفريدة » وما تزال » موضوعاً لاحاث كثيرة في الشرق والغرب . وسنحاول فها يلي 
التوقف فما عند تعليل ظواهر الحياة الاجمّاعية وشؤون العمران البشري . 


» الحتمع كائن حي : اول ما يواجهنا من طرافة ابن خلدون انه يخالف من سبقه في نظرته ال احتمع‎ ١ 
فقد اعتبرہ السابقون ذا كيان جامد وشكل معين . فان فلاسفة الاجّاع قبله حاولوا ان يضعوا للمجتمع تصميماً‎ 
ويستغني فيه الناس عن الاطباء والقضاة » » فتغدو‎ «١ رجوا ان يستقم بفضله » فيخلو من الشرور ووجوه النقص‎ 
نفس الانسان التامة الهذيب قائده الى الفضيلة ومرشده الى الخير والصلاح . فالمحتمع كيا تصوروه بناء هندسي » اذا‎ 
استقام تصميمه حافظ على كيانه وروعته . على اختلاف المواطن وتقلب الأزمنة . لكن ابن خلدون ينظر اليه نظرة‎ 
اخری ء فهويراه كالكائن الحي : ينشأ صغيراً وينمو نحوغاية من النضج والازدهار ؛ ثم يأخذ في ان يذوي » الى ان‎ 
» يعروه الانحلال . وانه في غضون ذلك تنتابه مؤثرات حتلفة متعارضة متداخلة » تقرر الكثير من شؤونه ومناحيه‎ 
وليس هذا الفو والتطور ني رأيه بالأمر العارض ء بل هو ناموس شامل يخضع له احموع الانساني کیا بخضع له‎ 
الكائن الطبيعي . فابن خلدون قد جمع في رأيه هذا بين الحتمية في التاريخ والتطورية في امجتمع » على نحو جاءت‎ 
 ایمتح فیه تطورية احتمم امرا‎ 

وهنا يفترق ابن خلدون عن سابقيه الذین بخضعون احداث التاریخ وشژون احتمع لشيثة اهية مباشرة » تعمل فيه 

طليقة محکة طویت عن عقول الناس . في حين يعيدها هو الى اعتبارات انسانية طبيعية محضة . وهذا معنی قولنا عنه 
ان احضع احتمع لنوامیس العلم » فكان من ذلك علم التاریخ وفلسفة الاجیّاع . فحري بنا ان نتوجه الى هذا 
احتمع الانساني » نستجلي شؤونه واطواره على ضوء القواعد التي قررها فيلسوفنا الکبیر ابن خلدون . 


-٢‏ ا حتمع وقاعد العمران : يقرر ابن خلدون قواعد العمران بالاستناد الى ثلاثة اعتبارات : الاول قانون 
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طبيعي شامل هو ناموس السيبية ؛ والثاني مبداً اجاعي أصیل هو ضرورة الاجتاع والتعاون ۰ والثالث عوامل فعالة 
عاملة ی تکییف الکیان الاجماعي ۰ هي من قبیل الاقلم والناخ والتربة . 


السببية الاجمّاعية : بری ابن خلدون نحق ان فهم الواقع التاريخي لا يكون . علی الوجه الصحیح ‏ الا 
oll Bac‏ الداعية والعوامل الدافعة . وعنده ان انحتمع خحاضع لناموس العلة خضوع احداث الطبيعة له . فلا 
« صدف » ولا « ظروف » تتحكم با حتمع ء وانھا هناك اسباب وعوامل ء بعضها ظاهر وبعضها خاف . فکل 
طارىء في الخحياة الاجتّاعية له سبب » وکل ظاهرة اعا هي وليدة تفاعل معقد لعوامل کثيرة . حتی العجزات 
والكرامات » فهو بدلاً من ان يرفضها على أساس اعتقاده بصحة ناموس السيبية وبشمول تأثيره . شأن سواه من 
الآخرين بالعلوم العقلية والاختبارية » فانه يقرها على ان لها أسباباً خافیة ٠‏ وعلى انها تتم بقوى جحهولة . لذلك عمد 
في درسہ ا حتمع البشري ا ی تقصي الدواعي الكامئة وراء احدائه ٠‏ والمؤثرات العاملة في تطويره وتوجيهه . واذا صح 
هذا » كان موضوع السؤال الاول سبب نشأة امجتمع الانساني . 


ضرورة التعاون : لا يختلف ابن خلدون عن سواه من فلاسفة الاجتاع في اعتبار الانسان حيواناً Lito‏ 
بالطبع » وبحكم الضرورة . أما الطبع الاجتاعي فوليد حب البقاء » كا بتجلى في طلب القوت ودفع العدوان . قال 
معللاً : ۶ وكذلك يحتاج كل واحد منهم (البشر) في الدفاع عن نفسه » الى الاستعانة بابناء جنسه » لان الله 
سبحانه » لما ركب الطباع في الحيوانات كلها » جعل حظوظ كثير من الحيوانات العجم من القدرة أكمل من حظ 
الانسان . ولماكان العدوان طبيعياً في الحيوان » جعل لكل واحد منها عضواً بختص بدافعتہ ما بصل اليه من عادية 
غيره » وجعل للانسان عوضاً من ذلك كله الفكر واليد . فالواحد من البشر لا تقاوم قدرته قدرة واحد من الیوانات 
العجم سما المفترسة » فلا بد في ذلك كله من التعاون عليه بأبناء جنسه . فاذا كان التعاون » حصل له القوت 
للغذاء » والسلاح للمدافعة » وتمت حكة الله في بقائه وحفظ نوعه ". 

فاذا حصل الاجاع بداعي-طلب القوت ودفع العدوان » طمع الفرد في الاستکثار من الاقوات » والاستزادة 
من الأمن » فنشأت له من ثم ضرورة اجيّاعية جديدة » هي وجوب التکاتف لتحقیق حياة أفضل » فتخلف عن 
ذلك استنباط التدابیر وانشاء الصناعات ۰ وهو سبيل العمران . فالقاس القوت ودفع العدوان واستيفاء الحاجات » 
ضرورات حتمت على الانسان الاجّاع والتعاون . 


العوامل المؤثرة في امختمع : ضرورات الاجّاع هذه ليست وحدها العاملة في امجتمع الانساني » والا لكانت 
جمیع ا حتمعات الانسانية ذات كيان واحد وطابع واحد » والصواب خلاف ذلك . فلذلك اذا اسباب اخرى . 
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وابن خلدون أعار هذه الظاهرة اهتاماً شديداً انتبى به الى أن أهم ما يؤثر في ا حتمع الانسانی ء بعد نشأته » ثلائة  اب‎ [(O) 
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5 أولاً : عامل الاقلبم : يذكر ابن خلدون عن علاء الحغرافيا ان الارض التي هي موطن للعمران البشري ؛ من CY)‏ 


8 الثهال الى خط الاستواء » سبعة آقالم > أعدطا الأقلم الرابع » وأقل منه في الاعتدال الاقليم الثالث الذي‎ o 
6) تزيد فيه نسبة الحر » والخامس الذي تزيد فيه نسبة البرد » وعلی السادس شدّة البرد ء واما الاول والسابع‎ @) 
ES فقد خلا منہما العمران لشدّة ما ینتاب الاول من إلحر » والسابع من البرد . وعليه فاذا ما دعت ضرورة‎ 5 
6 BAM القوت والدفاع عن النفس ای الاجناع واتعاون + کان للاقلم الذي بحصل فیه مدا الاجهاع بالغ‎ 8 


۵8 نوع العمران الذي يبنيه » ودرجة التحضر التي يبلغها » فا نشأ منه في الاقليم الرابع كان ادعى الى 
الازدھار ء وأقل منه عمراناً ماكان في الاقليمين الثالث والخامس , امّا فی الٹاني والسادس فیبقی ا حتمع 
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عامل المناخ : هناك اعتبار آخر تابع للاقلیم ء یؤٹر فی احوال ا حتمع الناشيء ء ہو الناخ أو الحواء » كا 
يسميه ابن نخلدون . ويتجلى تأثير المناخ في ألوان البشر وفي اخلاقهم على السواء . أما اثره في الوانئهم 
فالسواد 3 بشرة اهل الاقالم الحارة : والبياض ف بشرة اهل الاقالم الباردة ۲ ويتدرج لون البشرة من 
السواد الى البياض بتدرج الناخ بین الاقالیم من الاول ا ی السابع . ويعلل ذلك على أساس ان أشعة 
الشمس تُسامت الرأس في الأقلم الاول » وتصيبه منحرفة أكثر فأكثر حتى السابع . ولا يفوته في هذا 
الموضوع ان يسخر من الروايات o‏ هذا الاختلاف في لون البشرة الى امور تتعلق بالنسب والسلالة » 
فترد السود الى حام » والبيض الى سام من ابناء نوح . 

في حديثه Jal oe‏ الاقالم الباردة يعزو بياض بشراتهم الى ضعف الضوء وقلة A‏ ثم يستكمل 
البحث بالاشارة الى توسط اهل الاقالم الوسطی فی الوان بشراتہم e‏ ويجعل أوسطها وأعدها في اهل الاقم 
الرابع 0 ES‏ 

أما أثر لمناخ في الاخلاق فظاهر » في رأيه » في ميل أهل الأقالم الحارة الى التبلد والخقّة وحب اللهو ‏ لی 
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8 وترك المبالاة في الامور. dy‏ اتصاف اهل الاقالم الباردة بالنشاط والانقباض » والغالاة في التخوف > 
9 والتحسب للطوارىء . 7 
0 ثالثاً : عامل الترية : لا يغيب عن ابن خلدون ان الاقالبم المعتدلة ليست متساوية باعتبار التربة » بل هي )© 
)© متفاوتة . منها المخصب ومہا المحدب » ومنها المتوسط بين الخصب والحدب . ثم هولا يغفل عن ان لهذا > 
Ex‏ ۱۹۸ > 
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ie “|‏ ۱ الا 0 
۷ التتفاوت في نوع التربة تأثير: ٥‏ في حياة أهلها » ان من حيث مسترى عيشهم أو من جهة ما تتركه في Mind‏ 
i 7 ۱ 0‏ 
0 ۳ اخلاقھم ومرافق رزفھم ۳ فهو يشير الى ol‏ الناس في ذلك Jal‏ قفار وبواد واهل سهول وري e‏ ۳ الاولون 
2 فیعانون الفقر ويقاسون ال حاجة ويلزمون الضروري والبسیط ما بتصل بالسا کن واللابس والغذاء » ولکنبم ۱ "۳ 
) 1 أصح أجساما وأنبه عقولاً وأقوم اخلاقاً » وأما الآخرون فيتنعمون في العيش ويرتعون في ee‏ نر 
98 الرقة : فی مساکنہم وملابسھم موائدھم ء فضلاً عن بذخهم وفوهم ؛ لكنهم اقبح اشكالاً وابلد اذهااً 

e 03 # E po 

رز وأفسد اخلاقا » وشاهده على ذلك ان اهل الارياف امضى ني القتال » وانتج للعلوم واجدر بالاصلاح . 

0 وليس ادل على ذلك » برآیه » من ظهور النبوات والشرائع في مثل هذه الاوساط . 

1 ان ا حتمع الانساني 2 ينظر ابن خلدون ؛ يشبه ما 3 الطبيعة » وهو رهن بقوانين ثابتة ونواميس 

1 1 a . - to) 

(ail‏ شاملة . فهو في نشاته وتباين احواله حاضع لضرورة الاجمّاع ونظام توزيع العمل ومبدإ التعاون ء وواقع 

0 تحت تأثیر عوامل طبیعیة فعّاللة من الاقلیم والمناخ والتربة » کل ذلك في شبكة محكمة من السببية الشاملة . 

(e) 

8 

@) 

)6( د الدور الاجتماعي 

: 090 

6 ان احتمع البشري » متى نشأ بحكم ضرورة الاجمّاع والتعاون » وكيفية عوامل ا حیط الطبيعي » لا يبقى على 

(O)‏ حاله. وقد تقدم القول ان ابن خلدون بعتبره كائناً e Lo‏ نامیاً متطوراً ء فکیف ینمو وفي اي اجه بتطور وهل نموه 

8 على هذه الكيفية وتطوره في هذا الاتجاه قاعدة ثابتة ؟ ام هو تحول کیفیا اتفق » رهناً بالاحوال الطارئة والاحداث 





ean fs 


6 يقرر ابن خلدون في مقدمته ان المجتمع البشري متطور أبداً » وانه في تطوره هذا يسير على مبد! ثابت . فحياة 
)| ا حتمع کحیاۃکل حي : طفولة ء فشباب ؛ فكهولة » فهرم . وحياة الم والشعوب كذلك » فائها تجري عبر الزمان 
5 على سبيل الدور » لا يكاد أحدها يبرم ts‏ عل الزوال کی بکیج SIs et Gee‏ ویر ي خا 
)6( ويعيد سيرته » ناشئا في طوره البدوي » مارا بطوره الغزوي » منتهيا الى طوره الحضري . 





8 ۱- الطور البدوي : یقول ابن خخلدون ان البداوة طور لازم من اطوار المجتمع : وهي طوره الاول . ودليله : 
ان البدو يقتصرون في اسباب معاشهم على الضروري البسيط من الطعام والكساء والمأوى . والذي يعنيه بالبداوة : 
الاقامة في متسعات من الارض » والاعتاد في الرزق عل ما تتتجه . وهذه المتسعات منہا ما ہو قلیل الحظ من 
الامطار » ومنها ما هو ily‏ الحظ منہا ء فن اقام في البوادي التي يغلب عليها الحفاف لأ الى ترية الواشي » وعاش ۰ تا 
على ما ينبت في تلك البوادي من مراع في موسم المطر » وراح يتنقل بمواشيه من موضع الى ار في الماس الاء  Sep‏ 
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OES O 
ال‎ i) 
E ما‎ de والكلا . ومن آقام في النبسطات الخصبة . والوافرۃ الحظ من الامطار والینابیع ء لا ا ی الزراعة وعاش‎ lí) 








9 ۱ ام 
یتعهد من حیوان » وما پزرع من حبوب وبقول . 
)0( ومع ان ابن خلدون يعتبر ALLL‏ الزراعية طوراً بدائياً كالبداوة ء فانه رها عنها بأن حياة أهلها أرفه » وحاهم ۰ ۲ 
ey 116)‏ 


(oa) احسن . قال : « اعام ان اخحتلاف الاجيال في احواطم اما هو باعتلاف نحلهم من المعاش » فہم من يستعمل‎ (a) 
):[  حلفلا الفلح من الغراسة وائزراعة ء ومنہم من ینتحل القیام علی ا حیوان من الغنم والبقر والمعز » وهؤلاء القامون على‎ 6 
تتسع له الحواضر من الزارع والفدن والسارح للحیوان ء فكان ل‎ Yu متسع‎ ¿Y » والحيوان تدعوهم الضرورة ای البدو‎ (o) 


fo ae E 
0 اختصاص هؤلاء بالبدو امرا ضروريا للحم . وكان حینثذ اجتاعهم وتعاونهم في حاجاتهم ومعاشهم وعمرانهم : من‎ : 
0 . القوت والکسوة والدضه » انغا هو بالقدارالذي محفظ الياة وبحصل بلغة العیش من غبر مزید علیه و‎ N 
(o) ۱ 9 
O فيبدو من ذلك انه يعتبر طور البداوة جامعا للحياة التي قوامها رعاية المواشي » وتلك التي قوامها زراعة الأرض‎ 0 


© لان ایا في کلا نان تقتصر علی ما هو ضروري من اسپاب العیش . ان من حیث الفذاء و الکساء ey gh‏ ۶ 
a 6 = a‏ 
ا و«الظاهر ايضا أنه لا يقم وزنا كبيرا لما يمتاز به اهل del‏ من استقرار ء Ely‏ یعتبر تنقل اصحاب الواشي واستفرار ام 








۳ ارباب الزارع نتیجة ضرورية « لنحلتهم من المعاش » ع علماً بانه يعترف بان مکاسب اریاب الزراعة آرفه وحاهم‎ |G 
CR الواسع هو طور الحتمع الأول » واسباب الحياة فيه لا‎ a احمن . ومها يكن من أمر فان طور البداوة هذا‎ 
(0) . إا بأكثر من القوت الضروري والكساء اللازم والمأوى الواقي‎ 
lo 
(o) 

(6) ۱ 

)6 ۲ الطور الغزوي : لما كانت هذه حال البدو من ضيق العيش » وكانت الزيادة في عددهم تفوق النسبة )© 
S‏ الممكنة في مقدار الكسب » تبعاً لطبيعة المراعي والمزارع » نشأ التزاع بين جاعات البدو واشتد باشتداد ضائقة ‏ )6( 
En = 2 x‏ 
e‏ العيش » وصار الغزو بينهم سن والحياة تنازع بقاء ء واننظموا فئات بحكم القرابة والنسب . فاذا هم قبائل تلتف حول : 
. ۱ ۱ 9 

8 زعم يقودها في الغزو» ويطلب ها الغلية عل قبائل اخرى + بستاق مواشیها وینتزع مراعیها ومزارعها » ویستعبد من GD)‏ 
O‏ )6( 
6 9 


على ان الزيادة في المكاسب عن هذه الطريق لا تحل المشكلة الاقتصادية إلا الى حين » ما یرافقھا من زیادة (ض) 
الین علها . وهكذا فبزيادة الواليد والتحاق العبيد والوالي » تنمو الوحدات القبلية وتغدو الحروب ینا شد ۵) 
وأضرى . فاذا آنست من نفسھا شدید ا حاجة ومضاء العزيمة » تطلعت الى ارزاق الدول المتاخمة الوفيرة » وباشرت 8 
شن الغارات عليها بين الحين والحين » تستاق ما تيسر من مواشبها وتنتبب ما أصابت من حبوبها وأرزاقها . فاذاكان 2 إل 
ذلك والدولة في عزها اضطرت الدولة الى استتباع هذه القبيلة » فأقامتها على تخومها ووفرت علبها الارزاق » على ان )© 
تحميها من غارات قبائل اخرى » فاندفعت هذه في طريق التحضر بحكم المحاكاة » وصارت القبيلة الى دولة . واذا ‏ |2 
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صادفتها وقد ارہقتہا ا حروب وأهرمها البطر ونزل مها الفساد ۰ اجتاحت ثغورها واكتسحت مواطنها واستولت علی 
مرافقها وأقامت نفسها في مكانها دولة ناشئة قوية . 


Y‏ الطور ا حضري : اذا استقرت الدولة الناشئة الى جانب الدولة الكبرى والتحقت بها أو غلبتها على امرها 
وقامت على انقاضها . احذت في سبيل التحضر وتعرفت الى فنون الادارة واضطلعت بمهام الحكم . حتى اذا 
اعتدلت الاحوال وثبتت ارکان HU‏ © اندفعت في خدمة العمران وعملت على تنشيط المرافق وانماء الکاسب ء 
وانفقت على أسباب الراحة وضروب النعمة » وسخت على فنون الرفاهية واللذة . والقست الككالي من شؤون الحياة 
بعد الحاجي والضروري . 

ولكن هل يتم هذا التحول دفعة واحدة ؟ وهل يترك ا حتمع الغازي کل ما له من تقالید وما جری علیه من عرف 
وعادة » ورأي واعتقاد » ليتقمص هذه الحضارة الحديدة تواً وعلی الفور ؟ لا يرى ابن خلدون ذلك » لكنه تأمّل 
تدفق العرب الى الاقطار المتحضرة على اثر الفتوحات ۰ وراقب نزوحهم الى الاندلس : فوجد ان ذلك إنما تم على 
سبيل التدريج ء واستغرق طويلا من الزمن . وتأمل هذا التدريج فوجده متخلفا عن مبد! ثابت . متجها اتجاها 
معيناً واضحاً . فخلص الى ان هذا التطور قائم على مبد! من التشبه الحزثي المتزايد مع مرور الزمن واشتداد الاحتكاك 
والتفاعل . والتشبه لا بحدث کیفیا اتفق وانما يتصف بظواهر ثابتة أهمها : 


أولاً : تشبه المغلوب بالغالب : یکون ذلك في ما پفرضه الغالب محکم سلطانه . من امر لغته ومعتقده وبعض 
شاراته واصول مناهجه . ویعزز رأیه بالقول السائر « العامة على دین ملوکهم » ۰ فالغلوب یل في تعليل 
اندحاره الی اعتقاد الفضل في نظام الغالب ۰ فيقتفيه واعياً أو غير واع . 


ثانيا : تشبه الغالب بالغلوب : یکون ذلك في اسباب احضارة والعمران » ومظاهر الرفاهية والترف » ومناهج 
العلوم والفنون » ما حلت منه اساب العیش ابلحدیب Gl‏ کان علیها الشعب الغالب . فالغالب متی کان 
fil‏ حضارة من الغلوب واتسعت لدیه اسباب الرزق وتیسرت له وسائل النعمة والترف » ورافت له فنون 
الحضارة وما حفلت به من ضروب اللذات » انفق في سبیلها عن سعة » وأروی منبا التفس بقدار 
الامکانات الیسورة . 


ثالاً : . انهاء التشابه ال الباينة : عا ان التشبه جزئي فانه لایتأتی للجیل من الناس عند اتصاله مجیل آخحر وانقباده 
ال التشبه به » ان یفارق ما عنده جملة ويأخذ ما عند الحيل الآخر اطلاقاً . فليس من السهل على النفس 
الانسائية ان تطرح ما تأصل في مزاجها » وما اعتادته طويلاً من شؤونها » وانما يكون ذلك اتباعاً » وينم 
فی الیل بعد الحیل . وبری ابن خلدون ان ذلك أقل ما يحصل في ثلاثة اجيال : يحافظ الاول على اكثر 


ا 





ASIAN ANZ ANNIE AI ANTENNEN NAT OA Pe ANI I 








0 
) 
N 
Si 
A), 
ہے‎ 
a 
0 
a) 
O) 
Ex 
22 < 
ك‎ 
IS 
iy 
9 
9 
Sa 
I < 
: 








قديمه ويأخذ من الحديد الطارىء بأقله » وعزج الثاني من قديمه ومن الحديد الطارىء بنسبة متكافئة › 
ولا يبقى الثالث من قدیم ابلیل الاول الا القليل » مع ما يعتاده من الحديد . فاذا جاء الحيل الرابع كان E‏ 
بينه وبين الاول نظير ما بين القديم الزائل والحديد الطارىء . وهكذا ينهي التشابه الحزلي الى المباینة ‏ |[ 
الكلية . 86 

ويرافق هذا الارتفاع في اسباب العيش مغالاة في الترف والبذخ تنتبي الى امرين : الأول انہیار 
اقتصادي » والثاني انحلال اخلاتي . ومن شأن هذا ان يمهد السبيل لأمة بدوية ناشئة طامعة لأن تحمل (ON‏ 
عل Walz Tuch All oda‏ « وتلها عل ما في یدها » علی انها لا تلبث fl Jure ls ol‏ 
وتجري الى النهاية التي جرت الما »> وهكذا دواليك . وھکذا تتوا ی ا حتمعات الانسانیة es‏ الدور 
الاجمّاعي . )0 





ه ‏ الدور السيا )0 

ر السياسي u‏ 

۱- اطحاجا ای وازع : یذ کر ابن علدون ان e SLV par‏ اذا ما حصل بداعی القاس اجات ودة )9( 
وازع بن نی بداعي اعاس ع 


العدوان » وقع بین افرادہ نزاع علی المصالح ؛ احتاجوا معه الى وازع يقضي بيهم في الخصومات . ولزم ان يكون )© 
هذا الوازع واحداً منهم > وان يكون مرهوب الحانب مسموع الكلمة . قال : «ثم ان هذا الاجمّاع » اذا حصل © 


> 

للبشركا قررناه » وتم عمران العالم بہم ء فلا بد من وازع يدفع بعضهم عن بعض ء لما في طباعهم الحيوانية من 2 
العدوان والظلم ء ولا یکون من غيرهم لقصور جميع الحيوانات عن مداركهم والاماتهم ٠‏ فيكون ذلك الوازع واحداً )6 
منہم ؛ یکون له علہہم الغلبة والسلطان ء والید القاھرۃ ء حتی لا یصل أُحد ا ی غيره بعدوان » . 8 


ثم يعرض للرأي القائل بان سلطة الوازع انما تتعين بشرع ديني » ويبطله بقوله : « وهذه القضية للحکاء غير )6( 
برهانية » اذ الوجود وحیاة البشر قد تم من دون ذلك » با یفرضه الما کم لنفسه » آوبالعصبية التي بقتدر بها علی ‏ 0 
قهرهم وحملهم على جادّته ؛ . ويستشهد على ذلك بكثرة الأم اي تظهر فا نبوات قائلاً : « فاهل الکتاب کح 
والمتبعون للانبياء » قليلون بالنسبة الى المحوس الذين ليس لهم كتاب » فانهم أكثر اهل العالم » ومع ذلك فقد کانت [6) 
لهم الدول والآثارء فضلاً عن الحياة » وكذلك هي هم هذا العهد » وبذلك يتبين لك غلطهم في وجوب 
النبوات ) . 2 


۴ الرئاسة والعصبية : ان الوازع الذي يتسلط بفضل القوة لا غنى له عن عصبية تؤيده وتؤازره » وهذه انما 2 |[©) 
تكون في اقربائه الأدنى فالأدنى » لأن في عزه عزاً لهم » وفي استمرار سلطته استثنافاً حدهم . 
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ومهما كان من تأييد العصبية للرئيس » وانتصار الرئيس لأهل عصبيته » مت على ما یری ابن خلدون » لا 
يسلم له ولهم ولا يدوم . فكما ان الرئاسة تنتقل من بيت الى بيت في العصبية الواحدة كذلك لا تلبث ان تنتقل من 
عصبية الى اخرى في القبيلة الواحدة . ومتوسط ما تدوم الزعامة في العصبية الواحدة » في ما يقرر ابن خلدون » 
لأربعة جدود » تتتقل بعد الرابع الى رئيس منافس من عصبية مزاحمة في تلك القبيلة » وتعري الرئاسة في هذه 
العصبية على نحو ما جرى في العصبية السابقة . قال في تعليل ذلك : « ثم ان نهايته (شرف الرئاسة) في أربعة آباء » 
وذلك ان باني احد عالم بما عاناه في بنائه » محافظ على الخلال التي هي أسباب كونه وبقائه . وابنه من بعدہ مباشر 
لأبيه » فقد سمع منه ذلك واخذه عنه » اانه شيرق ذلك عم اتاج اليا ء عن المُعاني له » ثم اذا جاء 
الثالث كان خطه الاقتفاء والتقليد خاصة » فقصّر عن الثاني تقصير المقلّد عن المحتهد . ثم اذا جاء الرابع قضّر عن 
طریقتہم جملة وأضاع الخلال الحافظة لبناء بحدھم » ويستدرك بقوله : « واشتراط تم هوني 
الغالب » وإلا فقد يدثر البيت من دون الاربعة ويتلاشى ويندثر » وقد يتصل أمرها الى الخامس والسادس » إلا انه 
فی انحطاط وذھاب ٦‏ . فدوام الرئاسة رهن بالزعامة الرشيدة والقيادة الحكيمة » واحراز الکاسب في ا حروب 
والغزوات . فحیژا تتحقق ھذہ الخلال تنتقل تلك الرئاسة من بيت الى بيت e‏ ومن عصبية الى أخرى . 


Y‏ العصبية والملك : اذا تسنى لارئيس ان عرز لقومه المكاسب الكثيرة ة في الغزوات ‘ En‏ بفضل غليته 
الكثير من القبائل المقهورة . وزاد بذلك نفوذه وسلطانه » ووجد اتباعه في سطوته قوة لهم واعتزازاً » فأغفلوا ما 
يثيرهم من فوارق وأمسكوا عا بينهم من أسباب التزاع » وانضم بعضهم الى بعض في عصبية واحدة . واذا كان 
ذلك ازدادت جرأته في الغزو ونمت من ذلك مكاسبه وتكاثر عدد الموالين له » فخرج بقومه من طورهم القبلي الأول 
الى طور غزوي واسع . وبدأت رئاسته تتحول من زعامة قبلية الى إمارة تقوم بالسلطة والقهرء وتضم فئات من 
القبائل المتقاربة والعشائر المستلحقة بالولاء . 


فاذا بلغ الأمير هذا المبلغ من السيطرة ة والقوة » زينت له نفسه ان يتعرض للدول الكبرى القامة على تخومه » 
طمعاً عا عندھا ء فوا ی الغارات علہہا واستاق ما تیسر لە من خیراتہا . واذا آنس من تلك الدولة ضعفاً TTY,‏ 
عليها قومه واكتسحها » واقام نفسه وقومه في مكانها » وتحولت امارته الى ملك . وان صادفھا منیعة انتہی الأمر بینہما 
الى نوع من الاتفاق فيه مصلحة لكلا الحانبین ء جعلت به تلك الدولة المنيعة من ado ed SL AY‏ 
بخیراتہا لتحمی جہتہا من الغزاۃ الغیرین ء فأخحذت هذه في التدرج من امارة قبلية الى دولة ملكية » نظير ما كان 
A‏ اسان ات قال : «... وهکذا حتی تکافیء قوتها قوة الدولة » فان 
ادركت الدولة في هرمها استولت عليها وانتزعت الأمر من يدها وصار اللك شا ... » 
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er توالي الدول : كيا ان الرئاسة في العصبية تدوم على أمد معین ء‎ ٤ 
كذلك الدولة فانها اقوى ما تكون في عهد نشأتها . فاذا ازداد دخلها واحذت باسباب الحضارة » انصرف ملوكها‎ 
واستنابوا عنهم الاعوان في‎ ٠. اکثر ڈاکثر ا ی اجتناء النعمة والانغماس في الترف » وقل اهّامهم تباعاً بشؤون الدولة‎ 
معا حتہا والقیام علہہا . واذا آنس منهم المنافسون هذا الاهمال عملوا على استخلال الأمر من يدهم عن طريق اثارة‎ 
الفتن » فتسوء الاحوال ویقل التدبیر . فاذا صادف قيام قوة غزوية جديدة من قبائل البدو . طمعت في خيرات هذه‎ 
الدولة النحلة ووالت علییا المجات » وا کتسحتها وحلت في اللك مکانها » م سارت سیرتها في اسباب احضارة‎ 
.. والبذخ » وآل امرها الى ما آل بسالفتها » وهکذا دواليك‎ 


. ابن خلدون عدد الحدود في الدور القبلٍ » كذلك عينه في الدور اللكي ۰ وعلی الاساس نفسه‎ Gee SG 
فذهب الى ان الدولة تمر في حمسة أطوار تبعاً زاج القائمين بها : فالاول منهم ظافر مشارك لقومه بالعز » والثاني سيد‎ 
مستبد ہالأمر دونهم » والثالث منصرف الى تثمير المكاسب ووقفها على اتباعه » والرابع مقلد مسا م ضعیف ؛‎ 
ويلك من بعد صاحب دولة اخرى فتية‎ ٠ والخامس الأخير مسرف مبتذل وهو الذي یغلب علی ما بيده من ملك‎ 
اعلم ان الدولة تتقل في‎ ٠ : قال ابن خلدون‎ . Ne ناشئة‎ 
أطوار ختلفة وحالات متجددة » ويكتسب القائمون بها في كل طور نخلقاً من أحوال ذلك الطور لا يكون مثله في‎ 
: الطور الاخر . وحالات الدولة وأصوارها لا تعدوا في الغالب خمسة أطوار‎ 


« الطور الاول : طور الظفر بالبغية » والاستیلاء على الملك . وصاحب الدولة في هذا الطور اسوة قومه في 
اكتساب ا حد JU ul;‏ والمدافعة عن الحوزة € y‏ پنفرد دوہم بٹیء A‏ 


« الطور الثاني : طور الاستبداد على قومه والانفراد دونهم بالملك . ويكون صاحب الدولة في هذا الطور معنيا 
باصطناع الرجال واتخاذ الوالي والصنائع 4 En‏ انوف اهل عصسته . فیعانی من مدافعتہم ومغالبتهم olle la Je‏ 
الاولون في طلب الأمر أو أشد . 


« الطور الثالث : طور الفراغ والدعة لتحصيل مثمرات الملك » من تحصیل الال وتخليط الآثار ويعد الصيت » 
فيستفرغ جهده في الحباية وضبط الدخل والخرج وتشیید البانی ال حافلة والمصانع العظيمة » هذا مع التوسعة على 
صنائعه وحاشيته فی احوالهم با مال والاه 1 

« الطور الرابع : طور القنوع والسالة » ويكون صاحب الدولة في هذا الطور قانعاً ما بنى أولوه » فيتيع آثارهم 
حذو النعل بالنعل » ويقتني طرقهم باحسن مناهج الاقتداء . 


« الطور الخامس : طور الاسراف والتبذير. ويكون صاحب الدولة في هذا الطور متلفاً لا جمع اولوه في سبيل 
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CO} الشهوات والملاذء والكرم على بطانته في يحالسه . واصطناع اخحوان السوء : وتفلیدهم عظمات الامور النی لا‎ ٠٠ 
0 . بستقلون بملها . یکرت رب کان سلفه ون وهادمً ل کنو نون‎ ۷ 
fa (1) 
Pa ner a 1ئ‎ 
9 وني هذا الطور تحصل في الدولة طبیعة ا مرم ؛ ويستولي عليها المرض المزمن الذي لا يكون لما معه برء الى ان‎ « ۳ 
› وبديبي ان هذا الدور السياسي الذي يبدا الوازع في احتمع البدالي ۰ ويتتقل الى الأمير في الكيان القبلي‎ (Op 

لينتبي الى الملك في نظام الدولة ء انا ہو مرافق للدور الاجیّاعي الذي بنشاً بدوباً ويتحول غزوباً وبنتبي حضرياً » 

ا متفاعلا معه آشد التفاعل . فالتعاون الصالح نی ا حتمع الأول اقتضی وجود وازع » وزيادة المكاسب لمواجهة 
Ne)‏ الضائقة قادت ا ی الغزو ء والغزو ۸ يستقم إلا بقيادة حازمة » وجاء اللك علی اعقاب احضارة ؛ وانتہت ا حضارۃ 








۷ الى الترف » فأضعفت الملك بغضارتها » ومهدت بذلك سبيل الغلبة علیه لامارة غازية ۰ هي في عنفوان القوة 
ل 


io‏ وريعان العو. 
| 


وهكذا فقد استقام لنا من هذا البحث نظر ابن خلدون الى الحتمع الانساني من حيث هو شبيه بكائن حي 








2 متطور ۰ طفولته عهده البدوي » وشبابه طوره الغزوي : وکهولته ازدهاره ا ضري » وهرمه فسادہ وانہیار قواه . 
Ea)‏ 
| 
vo)‏ 

x eo) 

a‏ و- ال و 

)[ 

(on!‏ ۱- تصنیف العلوم : یعتبر ابن خلدون نشاة العلوم وتقدمها ظاهرة مهمة في العمران البشري ۰ وارقی ما نراها 
wi‏ ف المدن الکبری والامصار المزدهرة 3 ولا کان يرى ان طلب العلم فطرة فی الاسان ۰ صح عنده ان العلوم las Ll‏ 
3 عن حاجة فطرية بسعی الانسان الی تحقیقھا إِمّا بالاقتباس عن الأولین بالاستنباط الفکري . وبناء عليه بقسم العلوم 


[fi‏ الى قسمين كبيرين : الاول يشمل العلوم التقلية وهي التي يأخذها طالب العلم من السلف كالفقه واللغة » والثاني 
)0( يضم العلوم العقلية وهي التي يتوصل gt ball‏ الفكري كالطبيعيات والحكمة . والعلوم العقلية هذه طببعية في ُا 





EN‏ الانسان » ولذلك كانت غير مقصورة على ملة أو أمة . کے 
Ss‏ < 
(e)‏ ويشير ابن خلدون الى وجوب الابتداء بتدريس العلوم النقلیة ء حتی اذا ارتاض بہا عقل الناشىء كان اقباله 2 


5 على العلوم العقلية أيسر مأخخذاً وأسلم عاقبة » والعلوم الكبرى في نظر ابن خلدون ثلاثة أصناف : 9 


)6 احسوس » والاعتبارات الروحية التي يذ كرها الشرع بشأن العالم وهي في مفهومه علوم باطلة لان 
)© الحقائق التي نعالحها بالعقل انما هي من طور غير طور العقل » فكل ما انرد العقل بحکمہ فیہ من شؤونہا لا ."اک 
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اهم ما se‏ 75 الفلاسفة Er‏ هذه العلوم : 3 


- المس الفلاسفة ادراك اطقائی الاية بالعقل » وهي من طور غير طوره » فلا يمكن ان تدرك به . 

- افا ول اکن مر رات ی ماکان ا پد الط که ی کی do‏ نیس ھا 
ثابتاً » وانما يلقمس ذلك اليقين بالشريعة . 

- يدعي الفلاسفة ادراك الحق الروحاني عن طريق الاتصال الفكري بالعقل الفعال » والعقل الفعال 
حقيقة روحانية پبلغ بالکشف لا بالتفکر . 

-۔ يزعمون ان السعادة تحصل للنفس باستكال العرفة » وحصول العارف يتم بوسائل حسية » والسعادة 
اعتبار روحاني يحصل بدون واسطة » والطريق اليه هو اطراح الامور المحسوسة وكبت التزوات المادية . 

— العلم لا يني بغرض الفلاسفة من ايصالهم الى الحق » وهو حالف للشريعة من وجوه » « وليس له 
إلا ثمرة واحدة هي شحذ الذهن في ترتيب الادلة » . لذلك نراه يوصي المقبل على علم الفلسفة 
بالاحترازء وبأن لا يكب عليه قبل ان بتشبع من الشرع والفقه » » لا ins Ca‏ لفالطات 
الفلاسفة . 


العلوم الآلية : هي العلوم التي تتخذ وسیلة لاتقان سواها من العلوم الفيدة بالذات : نظیر اللغة وا حساب 
والمنطق . ويشترط في تعليمها e LEY‏ والتخفیف عن کاھل الطالب بقدر الامکان ء والا کتفاء منہا 
بالقدر الذي تحصل به المنفعية العملية المنشودة . قال : « واما العلوم التي هي آلة لغیرہا مثل العربیة والمنطق 
وامثالها » فلا ينبغي أن ينظر فبها إلا من حيث هي آلة لذلك الغير فقط » ولا يوسّع فيها الكلام » ولا تفرع 
السائل ‏ لان ذلك حرج ها عن القصود » . وابن خلدون یعتبر الط في هذه العلوم متلفاً للجهد » 
مضيعاً للوقت » فيستأنف قائلاً : « وربما يكون ذلك عائقاً عن تحصيل العلوم المقصودة بالذات > مم ان 
شاا el‏ 4 والعمر یقصر عن تحصیل Je et!‏ هذه الصورة ۳ فیکون الاشتغال ad‏ العلوم الالیة 
تضبيعاً للعمر وشغلاً بما لا يغني » . 


AL » ان يياجم التأخرین من علاء النحو والمنطق » لأنهم جعلوا من علومهم غاية ذاتية‎ duis 
المعلمين من أن يفعلوا فعلهم فيقول : « فلهذا يجب على المعلمين لهذه العلوم الآلية أن لا يستبحروا في‎ 
شأنها » بل ان ينهوا المتعلم على الخرض منها » ويقفوا به عنده . فن نزعت به همته بعد ذلك الى شيء من‎ 
. » التوغل فلیرق له ما شاء من المراقي » صعباً أوسهلاً » وكل ميسّرلما خلق له‎ 
العلوم الغائية : تضم هذه العلوم الشرع والتفسير وعلوم الطبيعة على اختلافها . وهذه يوصي بالعناية بها‎ 
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فيقول : « فأما العلوم التي هي مقاصد فلا حرج في توسعة الكلام فیا . وتفریع السائل : واستكشاف 
الأدلة ... فان ذلك يزيد طالہا تمکتناً في ملکته وابضاحاً لعانية القصودة » . 


۵ ؟ ‏ تحصيل العلوم : يذهب ابن خلدون ا ی ان طلب العلم طبیعي فی البشر ‏ ويدلل على ذلك بقوله ان 
o]‏ الانسان عتاز عن سائر ایوانات « بالفکر الذي متدي به لتحصیل معاشه والتعاون علیه بأبنا جنسه ... وعن هذا 
)© الفكر تنشأ العلوم وما قدمناه من الصنائع 0+ لتحصيل ما يستدعيه الطبع فإن الفكر يرغب 
ia)‏ فی nat‏ ما بعوزه من GUA‏ 2 


اسلوب التعليم : أما اداء هذه العلوم الى الطالب فينبغي » في رأي ابن خلدون ٠‏ ان يكون لكل عام على 
حدة » وعلی سبیل التدریج شیثا فشیثا . ويقترح ان يكون في ثلاث درجات : الاولى اجال الفن . 
والثانیة تفصیل لزثیاتہ ٭ واثالئةتحلیل للمستفلقات من مسائله ؛ قال : « اعلم ان تلقين العلوم للمتعلمين 
غا یکون مفيداًاذاكان عل التدريج شيا يت وقليلاً للا » يلقى عليه الا سائل من کل باب من 
الفن هي أصول ذلك الباب » ويقرب له في شرحها على سبيل الاجال » ویرعی في ذلك قوة عقله . 
حتى ينتبي الى آخر الفن » ثم يرجع به الىالفن ثانية » ويستوفى الشرح والبيان ٠‏ وبخرج عن 
الاجال ... فتجود ملكته ؛ نم برجم به وقد شذ فلا يترك عويصاً ولا مهماً ولا مغاقاً إلا أوضح ء وفتح له 
قفله » فيخلص من الفن وقد استولى على ملكته » . 


ويشير الى فائدة التكرار وجدوى الأمثال الحسية في تعلم البتدئین » وینتقد من العلمین من ابه 
المتعلم البتدیء بعويص السائل » ويوصي العلم ان لا يتجاوز في تعليمه طاقة الطالب على التحصيل ؛ وان 
لا ينتقل به من مسالة الى اخرى خوفا من التشويش . ثم يشير الى ضرر المباعدة ما بين دروس الفن 
الواحد ء تفادياً لخطر النسيان وسوء الربط . ويوصي كذلك بعدم إشغال الطالب بعلمين في أن واحد » 
خوفاً من وقوع الخلط بینہما واستغلاقه| معاً . قال : « ومن الذاهب اللحميلة والطرق الواجبة في التعلم ان 


لا يخلط على المتعلم علان معاً » فانه حينئذ قل ان يظفر بواحد منهها » لما فيه من تقسم البال » وانصرافه " 


عن كل واحد منهم| الى تفهم الآخر» فيستغلقان معا » ويعود منهما بالخيبة » . 


سياسة التعليم : لابن خلدون توصيات جديرة بالاعتبار في سياسة التعلم لا تختلف جوہراً عا بوصي به فن 
التعليم الحديث . فهويقر ران أذ التعلم بالشدّة مضر به من تاحيتين : الاو انها لا تبلغ الغاية من ايقافه 
على العلم للنشود » والثائية انہا تفسد اخخلاقه لأنها تعلمه الكذب والخديعة والمراوغة » تملصاً من عواقب 
العنف . قال : « ان ارهاف الحد بالتعليم مضر بالمتعلم » فن كان مرباه بالعسف والقهر من المتعلمين سطا 
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به القهر » وضيق على النفس في انبساطها وذهب بنشاطها . ودعاه الى الكسل » وحمله على الكذب 
والخبث والتظاهر بغير ما في ضميره . خوفاً من انبساط الأيدي بالقهر عليه » بل وكسلت نفسه عن 
اكتساب الفضائل والخلق الحميل » فانقہضت عن غايتها ومدى انسانيتها » . 

على انه يشير من ناحية ثانية الى ضرر المساحة » وينصح باتخاذ سبيل القرب والملاينة بدل الشدّة 
والقسوة . ويختم الفصل بوصية الرشید لعلم محمد الأمين حيث يقول : «يا أحمرء ان أمير المؤمنين قد 
دفع اليك مهجة نفسه وثمرة قلبه » فصيّر يدك عليه مبسوطه ۰ وطاعته لك واجبة » . وبعد ان بعدد العلوم 
التي يسأله تلقينه إياها يقول : « OF Vy‏ بك ساعة إلا وانت مغتنم فائدة تفيده اياها من غير ان تحزنه 
فتميت ذهنه . ولا نع في مساحته فيستحلي الفراغ ویألفه . وقومه ما استطعت بالقرب «EA‏ 98 
أباهما فعليك بالشدة والخلظة » . 


ز ‏ نتيجة عامة 


ان فلسفة ابن خلدون الاجماعية علم استنبطه من درس أحوال البشر » وتطور شؤون الأثم » دعاه الى النظر فيه 
ما سقط به الؤرخون من الاخطاء لحهلهم بطبائع العمران . فهو ينبه المؤرخين الى ان يأخذوا دوماً بعين الاعتبار ثلاثة 
قوانين هي : قانون السببية » وقانون التشابه » وقانون المباينة » فيستقم حکهم على الاحداث . 

ويأخذ من ثم في بسط احوال المحتمع » فيذكر ان الانسان اجتاعي Se‏ الحاجة الى التعاون » من أجل 
تحصيل القوت ودفع العدوان . فاذا اجتمع احتاج ال وازع بقضي في ما بنشا من حصومات ۰ فتتم بذلك الوحدة 
السياسية الاولى التي هي القبيلة . 

ثم یذ کر ان احتمع متطور ابداً : ينشأ ويزدهر ويهرم » نظي ركل حي من الاحياء » ويتأثر تأثره بأحوال الحيط 
الطبیعي ء وان ا حتمعات نتعاقب فيخلف الناشىء منها ما قد اشرف على الانحلال » کا تتعاقب الذرية فيلي الخلف 
مها سلفه : ينشأ بدوباً » ويتحول غزوياً » ثم ينتبي حضرياً . يقتصر في طوره الاول على الضروريات ء ثم یأخذ 
بأسباب الرغد والرفاهية » الى ان ينتبي الى الاسراف والتبذير » فينهار في وجه محتمع غزوي ناشىء . ويكون نظامه 
في طوره الاول نظام قبيلة » فيتحول بالغزو والغلبة الى نظام امارة » ثم ينتبي بالفتح الى نظام دولة تبلغ أشدها 
وترتفع الى أوجها » ثم تهرم وتنحل . 

أما العلوم فقد رفض منها العلم الاهمي لانه من غیر طور العقل ۰ وأوجب الرجوع بشأنه ای الشربعة . آما ساثر 
العلوم فقد قسمها باعتبار نوعها الى عقلية ونقلية ‏ وباعتبار غرضها الى آلية وغائية : أوجب الاتجاز في الاولى توفيراً 
للجهد والوقت » واجاز الاسهاب في الثانية استدراراً للمنافع . ثم أوصى بتدريج التعلم في كل من العلوم » و بمراعاة 
استعداد الطالب في التوجيه » واعمّاد التشويق والترغيب قبل الالزام والا کراه » وهو بذلك يسبق معاصريه بنحو من 
ستة قرون . 
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عاف یسرت ین ارون 


ge‏ التاریخ 

« اعلم ان فن التاريخ فن عزيز المذهب . جم الفوائد » شريف الغاية ٠‏ اذ هو يوقفنا على أحوال الماضين من 
الأم فی اخلاقھم ء والانبياء في سيرهم » والملوك في دوطم وسياستهم . والمؤرخ محتاج الى مآخل متعددة ومعارف 
متنوعة » وحسن نظر وتثبت يفضيان بصاحيهما الى الحق » وينكبان به عن المزلات والمغالط . لان الاخبار اذ اعتّمد 
فيا على محرد التقل ولم تحكم أصول العادة وقواعد السياسة وطبيعة العمران والاحوال في الاجناع الاناني » ولا 
قيس الغائب wall bb‏ والخاضر » فربما لم يؤمن فيها من العثور ومزلة القدم والحيد عن جادة الصدق » . 


أخطاء المؤرخين 

الجهل بطبيعة العمران : «كثيراً ما وقع للمؤرخين » والمفسّرين وأيمة النقل » من الغالط في الحكايات 
والوقائع » لاعتادهم فا عل رد النقل ۰ غثاً أو سمينا » dy‏ يعرضوها على أصوطا » ولا قاسوها بأشباهها . ولا 
سبروها بمعيار الحكمة ‏ والوقوف على طبائع الكائنات » وتحكم النظر والبصيرة في الأخبار. فضِلُوا عن الحق » 
وتاهوا في بیداء الوهم والغلط » . 

الميل الى المبالغة : « قد نجد الكافة من أهل العصر » اذا أفاضوا في الحديث عن عساكر الدول في عهدهم ‏ أو 
أخذوا في احصاء أموال الحبايات وخراج السلطان » ونفقات المترفين » توغلوا في العدد وتجاوزوا حدود العوائد » 
وطاوعوا وساوس الاغراب . فاذا استكشف اصحاب الدواوين عن عساكرهم dal,‏ آخزال أعل الثزوة 
واستجليت عوائد المترفين في نفقاتهم » ل تجد معشار ما يعدونه . وما ذلك إلا لولوع النفس » . 


الغرائب 

-۔ التشیٔع للاراء : ہ من الاخبار الواهية ما يذهب اليه الكثير من المؤرخين في العبيديين » خلفاء الشيعة بالقبروان 
والقاهرة » من نفيهم عن أهل الببت » والطعن في نسبهم الى اسماعيل الامام ابن جعفر الصادق . يعتمدون في 
ذلك عل cal usted‏ للمستضعفين من خلفاء بئي العباس 2 poll Wy‏ بالقدح فيمن ناصہم ؛ ويغفلون عن 
التفطن لشواهد الواقعات وأدلة الأحوال التي اقتضت خلاف ذلك من تكذيب دعواهم والرد عليهم . فائهم 
متفقون فی حدیئہم علی مبدإ دولة الشيعة قبل ان تظهر الشيعة على الأغالبة بالقيروان . ثم كان بعد ذلك ظهور 
دعوتهم في الغرب وافریقیا » ثم بالاسكندرية » ثم بمصر والشام والحجازء وقا موا بنی العباس في ممالك 
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الاسلام . وما زال بنو العباس يغصون بمكانهم ودولتهم » وملوك بني أمية وراء البحر ینادون بالويل والحرب‎ © 
ey 3 6) 
۳ و‎ ©) 
(©) 6 
(es) x 
8 الزرخ‎ 65 
0 3 ۱ ۱ A 
(6) الثقافة : « يحتاج صاحب هذا الفن الى العلم بقواعد السياسة وطبائع الوجودات » واختلاف الم والبقاع‎ - 8 
والعوائد والنحل والمذاهب وسائر الاحوال » والاحاطة بالحاضر من ذلك وممائلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق أو إل‎ 1 
5 بون ما پینہما من الخلاف ء وتعليل المتفق منه والمختلف » والقيام على اصول الدول والملل » ومبادئ ظهورها‎ 9 
واسپاب حدوثها ودواعي كونها » واحوال القا مین ها واخبارهم + حتی یکون مستوعبا لاسباب کل حادث ۰ زج‎ < 
(9) . واقفاً على أصل كل خبر»‎ x 
ہ١‎ 1 . ۳ کم ق‎ 
التاریخ الذهول عن تبدل الاحوال في الام والاجیال » بتبدل الاعصار ومرور‎ J الزالق : « من الغلط الخني‎ — (6) 
fol ble الایام . وھ داء دويٌ شدید الخفاء اذ لا بقع إلا بعد اُحقاب متطاولة » فلا يكاد يتفطن له إلا الآحاد‎ > 
3) ا الخليقة . وذلك ان احوال العالى والأثم وعوائدهم ونحلهم لا تد تيرة واحدة ومنباج مستقر » انما‎ 
لم والاثم وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقر » انما هو‎ art ) 
. » رد اختلاف على الأيام والأزمنة وانتقال من حال الى حال‎ 
التشابه والتباین : «السبب الشائع في تبدل الاحوال والعوائد ان عوائد کل جیل تابعة لعوائد سلطانه » وکا يقال‎ 4 
في الأمثال الحكية « الناس على دين الملك » » وأهل اللاك والسلطان » اذا استولوا على الدولة والأمرء فلا بد‎ 0 
ع‎ < 
کی ان ينزعوا الى عوائد من قبلهم ۰ ویاخذوا الکثیر منها » ولا يغفلون عوائد جيلهم مع ذلك . فيقع في عوائد الدولة‎ 
» من بعدهم ومزجت من عوائدهم وعوائدها‎ sp بعض الخالفة لعوائد اخیل الأول . فاذا جاعت دولة‎ 2 
5 رک ا ا سی رت‎ Aa A a عالفت اضاآ‎ L 
. » ہا حملة . نما دامت الأم والأجيال تتعاقب في الملك والسلطان ء لا تزال المخالفة في العوائد والاحوال واقعة‎ ©) 
قواعد التاریخ‎ ) 
اڑا - ماهية التاريخ : «اعلم انه لما كانت حقيقة التاريخ انه خبرٌ عن الاجّاع الانساني الذي هو عمران العالم » وما‎ 
يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال : مثل التوحش والتأنس والعصبيات » وأصناف التغلبات للبشر‎ (6) 
بعضهم علی بعض ہ وما ينشأ عن ذلك من الملك والدول ومراتبها » وما یتحله البشر باعاهم ومساعييم من‎ 
. » الكسب والمعاش والعلوم والصنائع » وسائر ما يحدث في ذلك العمران بطبيعة من الاحوال‎ 
» احطاء الرخین : ولاكان الكذب متطرقاً للخبر بطبيعته » وله أسباب تقتضيه كالتشيّعات لالآراء والمذاهب‎ — 6 
فان النفس اذاکانت على حال من الاعتدال في قبول الخبر أعطته حقه من الفحيص والنظر » حتى تتبين صدقه‎ 6 
۳۱۰ 3س‎ 
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من كذبه . واذا خامرها تشيّع لرأي أو نحلة قبلت ما يوافقها من الأخبار لاول وهلة » وكان ذلك الیل والتشیع 
غطاء على عين بصيرتها عن الانتقاد والفحيص » فتقع في قبول الكذب ونقله . ومنها الثقة بالناقلین ء وتمحيص 
ذلك يرجع الى التعديل والتجريح . ومنها الذهول عن المقاصد » فكثير من الناقلين لايعرف القصد بما عاين أو 
مع ء وینقل الخبر على ما في ظنه وتخمينه » فيقع في الكذب . ومنها توهم الصدق وهوكثير؛ وانما يميء في 
الأكثر من جهة اللقة بالناقلین . ومنها امحهل بتطبیق الاحوال علی الوقائم » لاجل ما یداخلها من التلبیس 
والتصنم . فینقلھا للخب رکا رآها » وهي بالتصنع على غير الحق في نفسه . ومنها تقرب الناس لاصحاب التجلة 
والراتب بالشناء والدح » فتستفيض الأخبار بها على غير حقيقة . فالنفوس مولعة بحب الثناء » والناس متطلعون 
الى الدنيا واسبابها من جاه أو ثروة . 

ومن الأسباب المقتضية له الجهل بطبائع الاحوال في العمران . فان كل حادث من الحوادث لا بد له من 
طبيعة تخصّه في ذاته » وفها يعرض له من أحواله . فاذا كان السامع عارفاً بطبائع الحوادث والأحوال في الوجود 
ومقتضیاتہا ء أعانه ذلك في تمحيص الخبر على تمييز الصدق من الكذب » وهذا أبلغ في القحيص من كل 
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نعم ان ثلائة روافد مهمة صبّت في الفكر العربي atl‏ نشوئه : أحدها يوناني » والثاني فارسي » والئالث 
هندي . وعندما وصل هذا الفكر الى مستواه العالي امتدّت فروعه لتغذي احضارات العبرية والاسبانية واللاتينية . 
فهذه الشعوب كانت على صلة بالفكر العربي وأخذت منه ما تحتاجه لبناء نهضتها . لذلك رآینا من الفید ان نتم 
هذا الدراسة باظهار ما تركه الفكر العربي لدى هذه الشعوب . 





١‏ الاثر العربي في الفكر العبري 


كان الهود على صلة بالفكر الاسلامي » في الشرق والغرب ؛ فنقلوا الآثار العربية العلمية الى لغنهم » كا نقلوا 
التراث العربي الفكري الى اللاتينية . 

وني اواسط القرن الثاني عشر شهدت مدينة طليطلة الاندلنية Lag‏ عامة في عهد الملك القشتالي ألفوتسو السابع 
الذي رعى فیها الحركة العلمية . فکان العلاء على اختلاف مللهم يجتمعون لمعابلحة الابحاث المختلفة وترجمة الآثار 
النفيسة » وقسم كبير منہم کان بجید العربية والعبرية واللاتينية والاسبانية . ولم يكن عملهم محصوراً في باب واحد من 
أبواب الفكر بل شمل الریاضیات والفلك والطب والطبيعة والفلسفة والأدب . فقد نقل يوحنا الاشبيلٍ LS‏ عديدة 
في الفلك والنجوم » وترجم يوحنا بن داود الاسبافي كتاباً في الطب وآخخر في الطبيعة وغيره في المنطق . وترجم ابراهم 
بن صموئيل كتاب « ميزان العمل » لابن باجه الى اللغة العبرية . 


على ان حركة البهود العلمية لم تقتصر على الترجمة » بل تعدتها الى التأليف . ومن الكتب المعروفة las‏ 
باللغة العربية كتاب ١‏ ا حدایة ای فرائض القلوب : الذي ألفه بحیی ابن یوسف بن فاقوذا فی الدفاع ۳ العقيدة 
الموسوية (القرن الحادي عشر) » وبدا متأثراً بالغزالي وآرائه الخلقية والصوفية » وكتاب ١‏ ينبوع الحياة » لابن جبرول 
الذي هو أول فلاسفة الييود في الاندلس وقد تأثر في كتابه بابن مسره » وأخيراً كتاب Na‏ لموسى بن 
میمون آکبر فلاسفة البپود (القرن الثالث عشر) وهدف منه الى التوفيق بين الشريعة الموسوية والفلسفة الاغريقية 





ويظهر الأثر العربي في الفكر الييودي واضحاً في الحوء الحافظين من علاء الدين اليهود الى الاستعانة بمؤلفات 
متكلمي المسلمين كالاشعري والغزالي وسواها للدفاع عن الدين » في حين بحا فلاسفتهم الى کتب ابن مسرّة والفارابي 
وابن سينا وابن رشد في الدفاع عن تأويلاتهم العقلية وعن آرائهم في المع بين اصول شريعتهم ومبادىء فلسفة 
الاغريق . وكان من أشهر متكلمهم القاضي ديّان (القرن الثاني عشر) قاضي الشريعة الموسوية في قرطبة والذي وضع 
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كتاباً في الفلسفة الدينية سماہ 0 الکون الاصغر ۰ وعیی بن فاقوذا صاحب » AA!‏ الى als‏ القلوب ۰ WS‏ 
الكتابين بالعربية » ويهودا بن ليني الذي وضع مذهبه اللاہوتی فی شروحه الدينية مستنيراً بالاصول الفلسفية العربية . 


وقد اعتمد انصار الفلسفة على مؤلفات العرب واستخرجوا منہا الادلة والبينات النافعة في تأييد آرائهم الدينية 
والفلسفية . كان اولهم سلمون بن جيرول (القرن الحادي (pte‏ صاحب كتاب « ينبوع الحياة » ٠‏ الفه بالعربية 
مستعينا باراء ابن مسره ٠‏ متاثرا بالنزعة الافلاطونية الحديثة . ومنهم ابراهم بن داود (القرن الثاني عشر) الذي عمل 
على التوفيق بين النصوص البهودية المقدسة ومبادىء الفلسفة اليونانية » وقد كان تاثره بالفارابي وابن سینا واضحا . 


واعظم فلاسفة الييود على الاطلاق هو موسى بن ميمون ( توفي سنة °(“ درس في قرطبة على تلميذ لابن 
باجه » ووضع المؤلفات العديدة باللغة العريية » آشهر کتبه واجمعها كتاب « دلائل ا حائرین ؛ ء حاول فيه التوفيق 
بين العقل والدين » متأثراً بابن رشد اكثر من سواه . 


لقد کان من نتائج اشتغال اليهود بالعلوم العربية والتأليف فيه أن برعوا في الكتابة والتأليف وشؤون الحياة العربية ‏ 
مما أثار الحميّة في صدور المحافظين الہود ء ولا سيما رجال الدين » فأخدوا ينعون على علائهم انشغالهم بلغة العرب 
وبعدهم عن اللغة العبرية التي اصابها الكساد . وهذا الأمر حدا بعضهم الى وضع كتب بالعربية لتعليم النحو 
العبري ؛ منهم ليني بن التبان صاحب کتاب « الفتاح في نحو العبرية » . وقد نظم ابن جبرول ارجوزة من اربعمئة 
بيت في النحو العبري » عبر في تضاعیفها عن آسفه لتحول ابناء دینه عن لختهم القومية ای الاسبانية العامية والعربية 
والفصحى . 


؟ ‏ الأثرْ العربي في الفكر الاسبافي : كانت مدينة قرطبة الاندلسية القطب الذي استقرت عنده انظار العالم 
الاوروبي e‏ من مالك اسبانیا الشمالیة غربا go‏ القسطنطینیة شرقا » وذلك في شؤون التجارة والصناعة وفي العلوم 
على تباين بحاريها . وقد بدأت شهرتها من عهد عبد الرحمن الناصر واستمرت طيلة العهد العربي مركزاً للعلم وموئلاً 
للعلاء . 

وحركة نقل الفكر العربي الى الاسبانية بدأت في عهد باکر » واستمرت الى ما بعد خروج العرب من 
الاندلس . إلا انها نشطت وازدهرت في عهدين : الاول عهد الفونسو السابع (١٠١۷  ١١55(‏ بعيد استيلاء 
لفونسو السادس علی طليطلة (۱۰۸۵) ۰ والاخر عهد آلفوسو العاشر «القرن الثالث عشر) . وكان راعي هذه 
e bil di cl lo cd ye us‏ 
ووجههم في نقل المؤلفات العلمية الى الاسبانية واللاتينية » على نحو ما فعل قبله الخليفة الأمون في بيت الحكة 
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ببغداد . وقد وجه العلاء = الى الكتب التي سبق للعرب أن نقلوها عن اليونانية » والى الكتب التي الفوها على 
اختلاف موضوعاتها في الشرق والغرب . وتعاون العلاء في نقل الآثار العربية الى عدّة لغات » على نحو ما حصل بين 
« دومنغو غوندیسالفو) و« يوحنا بن داود » . فقد كان ابن داود ينقل الكتاب العربي الى الاسبانية ثم يتولى دومنغو 
نقله الى اللاتينية . وما نقلاه على هذه الصورة «كتاب النفس » لابن سينا و« مقاصد الفلاسفة » للغزالي . 




















اما النيضة الثانية في نقل التراث العربي الى الاسبانية فكانت في عهد الفوسو العاشر . وكان هو بنفسه يرعى 
هذه الحركة وبشارك مها » وا کر اشتغاله کان بالفلك والات الرصد . و عهده تم م نقل عدد كبير من المؤلفات ‘ 
بينها القرآن الكريم 3 والتلمود 4 وكلية ودمنة ؛ ورسائل ي E‏ فی الد والشطرنج 


وأسس ألفونسو العاشر معهداً للعلوم الرياضية والطبيعية » قصده طلاب العلم من كل صوب . وهذا ما دفع 
العلاء الى وضع المؤلفات من مصادر عربية » تناولت الفلك والرياضيات والطب والكيمياء » والملك نفسه صنف 
عدداً من المؤلفات في الفلك اشهرها كتاب في « اجهزة عم الفلك » وزیا باسم ہ الزیج الألفونسي » . 


وبرز الاثر العربي في حقل الفاسفة » فاقبل جاعة من علاء اللاهوت على تدارس مؤلفات ابن مسرة والفارابي 
وابن سینا والغزالی = رشد . ولم تكن الغاية واحدة عند الدارسين » اذ عالج بعضهم المؤلفات القّاساً للمزيد من 
الحجج بغية تأييد التعاليم السیحیة ء وتوسل البعض الآخر الى محاربة الاتجاه الفاسني العقلي بالادلة الحدلية » وتزع 
سواهم الى تبنی آراء الفلاسفة العرب حابہة اقوال اللاھوتبین . 

وجدیر بنا ان نذكر ما تركه العرب من اثر في الادب الاسباني والموسيق الاسبانية . فقد آغرم ادباء اسبانیا 
بالادب العربي ووجدوا فيه من غزارة الخيال وروعة البيان ما حملهم على تقليده والنسج على منواله في لسانہم 
القومي . واكثر ما برز ذلك في قواعد الشعر » لا سيما فن التوشيح ومناهج الزجل » وانسحبت وراءه الموسيقى . فاذا 
الانغام العربية تتسرب الى الاغاني الاسبانية الشعبية » وتفعل فعلها في توجيه الذوق الغني . وکان للقصص العربية 
الاسطورية حظوة خاصة عند ادباء الاسبان » منها كتاب كليلة ودمنة » وحكايات سندباد » وقصة حي بن 
Olea,‏ « 00 من القصص ء لا سيما ما خحلفه « خوان مانويل » وو ریوندو لولیوء 
من اقاصيص شعبية شائعة 


٣۔-‏ الاثر العربي في الفكر اللاتيني : تسرب الفكر العربي الى الغرب اللاتيني في مواطن عديدة : اشهرها 
اسبانيا وصقلية وبيزنطية . وقد رعاها نفر من ارباب العلم العالي والنفوذ السياسي » انهم ذكراً في اسبانيا ألفونسو 
العاشر الاسقف ریوندو » وفي صقلية روجر الأول وفريدريك الثاني . وكان العلاء اليود صلة الوصل بين العربية 
واللاتينية » فكان دورهم في النقل ع بدور السريان بين اليونانية ودور الفرس بين الهندية والعربية . 
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كانت اسبانيا الطريق الاول الذي سلكه الفكر العربي الى اوروبا اللاتينية . ذلك أنها اصبحت بعد الفتح 
العربي جزءاً من العالم الشرتي وصلة الوصل بين الثقافتين . وماكان القرن العاشر ينتصف حتى انتشرت لقرطبة شهرة 
علمية في أوروبا اللاتينية ؛ حملت الها طلاب العلم من كل صوب . وكانت طليطلة » يحكم موقعها الحغراني . 
الحد الفاصل بين المنطقة العربية والمنطقة الاسبانية » وأهم ملتقى للعناصر العربية والاسبانية ولعالم الحضارتين . وقد 
غدت طليطلة المركز البارز لانتقال التراث الفكري العربي الى العالم اللاتيني . فأنشأ الاسقف ريموندو » برعاية 
ألفونسو السابع » مدرسة للترجمة » فجمع الكتب العربية من كل مصدر وحشد العلاء والمتجمين من كل عنصر . 
وقد طارت لحذه المدرسة شهرة واسعة في اوروبا اللاتينية جذبت اليا العديد من رواد العلم . وفي اواسط القرن الثالث 
عشر برزت مديئة اخرى في هذا العمل هي اشبيلية التي أنشأ فيها الفونسو العاشر مرکزا کبیرا لعلم ولترجمة . 


اما صقلية فقد احتلها النورمان في اواسط القرن الحادي عشر ؛ بعد ان کانت بید العرب أكثر من قرنين . ولكنها 
حافظت على طابعها العربي حضارياً وعلمياً . فالملك النورماني روجر الأول رعى العلاء العرب ۰ وف طلیعتہم ابو 
عبدالله الادريسي » واستمر هذا النشاط في عهد ول الاول وولم الثاني . وبلغت النهضة أوجها في عهد فريدريك 
الثاني (أواسط القرن الثالث عشر) اذكان من هواة الحضارة العربية » فأقام صلات سياسية واقتصادية وثقافية متينة 
بينه وبين حكام مصر والمغرب » واستدعى العلاء على اختلاف منازعهم الى بلاطه » واحاطهم بالعناية الشديدة » 
فغدا بلاطه قبلة انظار العلباء من العرب ء ومقصد طلاب العلم من اللاتین ۔ 


وكانت اوروبا في هذه الأثناء تتمخض بنهضة عمرانية وفكرية » فاتجه طلاب العلم بانظارهم الى اسبانيا 
وصقلية » كما قصد فريق منهم الشرق العربي » بهدف التحصيل والاطلاع على المنجزات الفكرية المتنوعة . وهذا 
الأمرادى الى ازدهار الترجمة من العربية الى اللاتينية حلال القرنين الثاني عشر والثالث عشر . ومن رواد هذه ا-ركة 
اسطفان الانطاكي » وهو عالم ايطالي من بيزا ء قصد الى صقلية ثم الى انطاكية )1١1717(‏ واشتغل بنقل المؤلفات 
الطبية . 


ومنهم جيرار الكريموني ( القرن الثاني عشر) » وفد الى اسبائيا وقصد الى طليطلة في طلب كتاب المحسطي . وقد 
وت A SALES NE RI‏ . وكان ثما 
نقل باشرافه تقاویم انحريعي الفلكية » وكتاب اللي » ومولفات الزهراوي في الطب ۰ وشرح ارسطو للفارابي » 
واصول افندسة لاقلیدس . 


ومن مژلاء الرواد هرمان الدلاشي وروبرت الراتيني » فعملا على نقل المؤلفات الرياضية ومنها كتاب « ال حبر 
والقابلة ؛ للخوارزمي » كا اشتركا في نقل القرآن الكريم إلى اللاتينية . 
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©) 7 Ey 

)© وفي النصف الاول من القرن الثالث عشر اشتبر اسم میخائیل سکوت الذي بدا العمل في طليطلة حيث نقل ۳ 
و 8 A‏ 3 

كتاب « الهيئة » للبطروجي » ثم تحول الى صقلية واستمر فيا يترجم برعاية فريدريك الثاني . ويعود اليه الفضل 4 الم 

تعريف العا م اللاتيني بفلسفة ارسطو الطبيعية بعد نقله کتاب « الحیوان » عن العربية . .۰ )6( 


0 
كان من نتبجة هذا الاقبال علی الولفات العربية » لا سما الدينية والفلسفية منها » ازدیاد شقة الخلاف ay‏ (6) 


(ai 

ارباب الدين واهل العلى » واشتداد التزاع بين انصار الكنيسة واحلاف العامد العلمية . وكان من بوادر هذا 6 
الخلاف انحياز الرهبان الفرنسيسكان نحو التفكير العلمي والعمل على تأویل التصوص القدسة با يتفق مع مقررات ۰ | 
العم واحكام العقل » في حين انتصر الرهبان الدومینیکان للایمان التقليدي واعتمدوا النصوص المقدسة بمدلولها 2 (5 


کے 


0 2 

a لذلك اقبل الفريقان على المؤلفات العربية المنقولة الى اللاتينية لاعّادها في الدفاع عن الآراء المختلفة » ولا‎ . ¿A 
(9) سیما ما ألفه ابن سينا وابن رشد في التوفيق بين الشريعة والفلسفة » وما ألفه الغزالي في تسفيه آراء الفلاسفة وتأبيد‎ 
3 التعلیم الدینی ا حافظ . وتجدر الاشارة الى ان مؤلفات الفلاسفة العرب بقیت مرجعاً مھماً نی ا لحامعات الاوروییة‎ 
a) 
6 Je حتی‎ 
(9) 
© هذه باختصار اهم المرافق التي كان فبها للفكر العربي اثره على العالم الغربي . وما يمكن قوله هو ان النہضة‎ 


الاوروبية مدينة الى ما تم نقله عن العربية في مختلف حقول المعرفة . 2 


کے 
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